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PEDOMAN TRANSLITERASI 
 
1. Padanan Aksara 
Berikut adalah daftar aksara Arab dan padanannya dalam aksara Latin. 
ا A ط th 
ب B ظ zh 
ت T ع ` 
ث Ts غ Gh 
ج J ف F 
ح H ق Q 
خ Kh ك K 
د D ل L 
ذ Dz م M 
ر R ن N 
ز Z و W 
س S ـه H 
ش Sy ء ‘ 
ص Sh ي Y 
ض Dl   
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2. Vokal Panjang (Madd) 
Suku kata dalam bahasa Arab yang dibaca panjang (madd), 
transliterasinya berupa pembubuhan garis lengkung di atas huruf hidup yang 
dibaca panjang. 
No. Kata Arab AlihAksara 
1 ََلَاق Qâla 
2 َُلْوُقَـي Yaqûlu 
3 ََلْيِق Qîla 
 
3. Kata Sandang 
Kata sandang dalam sistem aksara Arab dilambangkan dengan huruf 
al (لا), dialihaksarakan menjadi huruf /l/, baik diikuti huruf Syamsiyyah 
maupun huruf qamariyyah. 
No. Kata Arab Alih Aksara 
1 ميكـــلحا Al-Hakîm 
2 نحمرــــلا Al-Rahman 
 
4. Syaddah 
Syaddah dalam dialih aksarakan dengan menggandakan huruf yang 
diberi tanda syaddah. 
No. Kata Arab Alih Aksara 
1 ةَد َّدَعَـتُم Muta`addidah 
2 ة َّدِع `Iddah 
 
5. Ta’ Marbûthah 
Apabila ta marbûthah terdapat pada kata yang berdiri sendiri, maka 
huruf tersebut dialih aksarakan menjadi /h/. Hal yang sama juga berlaku bila 
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ta marbûthah tersebut diikuti kata sifat (na’t). Namun, jika hurufta 
marbûthahtersebut dialih aksarakan menjadi /t/. 
 
No. Kata Arab Alih Aksara 
1 ةقيرط Tharîqah 
2 ةيملاسلااَةعمالجا Al-Jâmi`ah al-Islâmiyyah 
3 دوجولاَةدحو Wahdat al-Wujûd 
6. Daftar Singkatan 
cet.  : cetakan  
H.  : hijriyah 
h.  : halaman 
HR.  : hadis riwayat 
J.  : juz atau jilid 
M.  : masehi  
QS.  : qur’an surat 
Sda  : sama dengan atas 
terj.  : terjemahan 
t.tp  : tanpa tempat (kota, negeri) 
t.np  : tanpa nama penerbit 
t.th  : tanpa tahun 
w.  : wafat 
Swt. : Subhânahu wa ta`alâ 
Saw.  : Shallallahu `alaihi wasallam 
Vol./V. : volume 
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ABSTRAK 
 
Penelitian ini mengkaji respons cendekiawan Muslim Indonesia terhadap 
metodologi studi al-Qur’an Nashr Hâmid Abû Zaid. Penelitian ini dianggap 
penting karena tanggapan yang berkembang di Indonesia telah membentuk pola 
metodologi sendiri.  
Pokok permasalahan dalam penelitian ini adalah mendeskripsikan prinsip-
prinsip dasar metodologi studi al-Qur’an Abû Zaid dan memetakan keragaman 
respons cendekiawan Muslim Indonesia. Teori yang digunakan dalam penelitian 
ini adalah teori sosiologi pengetahuan Karl Mannheim. Sosiologi pengetahuan 
Mannheim ingin membaca secara historis-sosiologis sebuah pengetahuan 
dihasilkan. Penelitian ini bersifat kepustakaan dengan mengkaji buku sebagai 
sumber utama dan jurnal sebagai sumber sekunder dan beberapa buku terkait 
sebagai referensi pendukung.    
Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa Metodologi studi al-Qur’an Abû 
Zaid adalah pengembangan dari filsafat bahasa yang muncul di Eropa dan 
berkembang di Mesir pada masa itu. Melalui metode sastra dan filsafat bahasa, 
Abû Zaid menghendaki teks dikaji dari realitas empirisnya untuk mengungkap 
makna dibalik teks bukan sebaliknya teks dikaji dari Allah (qâil al-nash). 
Menurutnya, metode ini adalah metode paling memadai dalam studi al-Qur’an 
sekaligus metode untuk paling tepat untuk menghilangkan subjektivitas dalam 
penafsiran dan pembacaan tendensius. Sedang, konsep “yang tak terkataka” 
adalah metode yang digunakan dalam penafsiran al-Qur’an. Melalui metodologi 
ini Abû Zaid ingin menjelaskan al-Qur’an dari aspek internal dan eksternal teks. 
Di Indonesia, dua metodologi ini direspons oleh cendekiawan Muslim. Ada tiga 
model tanggapan yang berkembang di Indonesia terhadap metodologi Abû Zaid 
yaitu: reaktif-ideologis, kritis-apologetis, dan kritis-epistimologis.  
 
Kata Kunci: metodologi studi al-Qur’an, Nashr Hâmid Abû Zaid, cendekiawan 
muslim Indonesia. 
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MOTTO 
 
 ُظِفاَحل ٌهل اَّنِا و َرْكِّذلا اَنْلّز َن ُنْحَن اَّنِا َنْو  
Artinya: “sesungguhnya Kami-lah yang menurunkan al-Qur’an dan   
sesungguhnya Kami-lah yang memeliharanya”. 
 
(Al-Hijr: 9) 
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BAB I 
PENDAHULUAN 
A. Latar Belakang Masalah 
  Nashr Hâmid Abû Zaid adalah salah satu pemikir kontemporer yang 
memberi perhatian besar terhadap studi al-Qur’an. Ketekunannya dalam studi al-
Qur’an bisa dilihat dalam beberapa karyanya seperti al-Ittijâh al-‘Aqlî fi al-Tafsîr: 
Dirâsah fî Qadliyyat al-Majâz fi al-Qur’an ‘inda al-Mu‘tazilah,1 Mafhûm al-
Nash: Dirâsah fi ‘Ulûm al-Qur’an,2 al-Nash, al-Sulthah, al-Haqîqâh.3 Karya-
karya ini lahir tentu tidak bisa dilepaskan dari pembacaan Abû Zaid terhadap 
tradisi (al-turâts) sebagai kajian ilmiah atau pedoman ideologis. Pemikiran 
kontemporer Arab telah memberi pengaruh kuat kepadanya dalam upaya 
memaknai ulang ilmu-ilmu al-Qur’an yang telah berkembang dan menjadi 
rujukan. 
 Namun, pembacaan Abû Zaid yang tertulis dalam karya-karyanya tidak 
membawa keberuntungan yang sama seperti Hassan Hanafi.
4
 Abû Zaid tidak bisa 
                                                             
1
Nashr Hâmid Abû Zaid,  al-Ittijâh al-‘Aqli fi al-Tafsîr: Dirâsah fî Qadliyyat al-Majâz fi 
al-Qur’an ‘inda al-Mu‘tazilah cetakan ke-4 (Beirut: al-Markaz al-Tsaqafi al-‘Arabi, 1998).  
2
Nashr Hâmid Abû Zaid, Mafhûm al-Nash: Dirâsah fi ‘Ulûm al-Qur’an, cetakan ke-4  
(Beirut: al-Markaz al-Tsaqafi al’Arabi, 1998). 
3
Nashr Hâmid Abû Zaid, Al-Nash, al-Sulthah, al-Haqîqâh, cetakan pertama (Beirut: al-
Markaz al-Tsaqafi al’Arabi, 1995). 
4
Melalui al-turâts dan al-tajdîd  yang dirumuskan ke dalam tiga pijakan waktu (al-jabhah 
al-tsalâtsah): masa lalu (al-mâdli), masa depan (al-mustaqbal), dan masa kontemporer (al-wâqi’), 
Hassan Hanafi mengajukan kritik pembaharuan pemikiran yang sama dengan Abû Zaid, Hassan 
Hanafi menjelaskan bahwa turats yang selama ini ada terlalu banya dicampuri oleh kepentingan 
penguasa. Akibatnya, al-turâts tidak bisa menjawab permasalahan  kelompok-kelompok tertindas 
karena dianggap teks final yang tidak membutuhkan penafsiran lanjutan. Selengkapnya baca 
dalam M Aunul Abied Shah (ed), Islam Garda Depan: Mozaik Pemikiran Timur Tengah 
(Bandung : Mizan, 2001), h. 218-234. 
2 
 
 
 
hidup di tanah kelahirannya.
5
 Bersama istrinya, Abû Zaid meninggalkan Mesir 
pada 26 Juli 1995. Hal ini terjadi karena pemikirannya dalam studi al-Qur’an 
dianggap menerobos batas konvensional ilmu-ilmu al-Qur’an. Pokok pemikiran 
Abû Zaid yang sangat kontroversi adalah konsep yang “tak terkatakan” (al-maskût 
‘anhu)6 dan al-Qur’an sebagai produk kebudayaan (muntaj al-tsaqâfî) yang akan 
menjadi fokus kajian dalam penelitian ini. 
Konsep “yang tak terkatakan” hendak mengungkap yang ada di luar teks 
meliputi sejarah dan budaya.
7
 Secara mendasar, konsep “yang tak terkatakan” 
masuk dalam kategori metode penafsiran (‘ilmu al-tafsîr) dan produk kebudayaan 
masuk dalam kategori ilmu-ilmu al-Qur’an (‘ulûm al-Qur’an). Abû Zaid 
berpendapat bahwa saat al-Qur’an diturunkan kepada Nabi Muhammad, saat itu 
pula al-Qur’an beralih dari teks ilahi menjadi teks manusiawi.8 Pemilihan bahasa 
Arab sebagai medium al-Qur’an diwahyukan pertama kali menjadi tanda bahwa 
bahasa al-Qur’an tidak bisa dilepaskan dari realitas dan budaya Arab.9 Begitu juga 
dengan pewahyuan al-Qur’an selama lebih dari dua puluh dua tahun menjadi 
simbol dialektika al-Qur’an dengan realitas dan budaya Arab pada masa itu.10 
Maka, berdasarkan gagasan itu, Abû Zaid dengan keberanian intelektualitasnya 
menyebut al-Qur’an sebagai produk budaya (muntaj al-tsaqâfî). 
                                                             
5
Moch. Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an: Teori Hermeneutika Nashr 
Abu Zayd (Jakarta: Teraju, 2003), h.  24-25. 
6
Ibid., h. 92. 
7
Ibid.,  h. 67-68. 
8
Ibid., h. 68. 
9
Nashr Hâmid Abû Zaid, Tekstualitas al-Qur’an: Kritik terhadap Ulumul Qur’an, terj. 
Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta: LKiS, 2001), h. 24. 
10
Moch. Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an, h. 74. 
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Produk kebudayaan dan konsep “yang tak terkatakan” adalah 
pengembangan dari metode sastra yang pernah digunakan oleh guru Abû Zaid 
yakni Amîn al-Khûlî dan filsafat bahasa di Eropa. Filsafat bahasa akan 
memposisikan teks dalam sistem budaya. Penerapan filsafat bahasa dalam teks al-
Qur’an tidak dimulai dari Allah sebagai pengujar tapi dimulai saat al-Qur’an 
diucapkan dari lisan Muhammad dalam bahasa Arab.
11
 Bahasa Arab al-Qur’an 
adalah penanda dari budaya dan kultur Arab pada abad ke-7 Masehi. Abû Zaid 
menegaskan, “...dan apabila kita beralih pada sistem budaya- yaitu petanda dari 
bahasa- maka kita dapat menyatakan bahwasanya al-Qur’an adalah “produk 
budaya”, akan tetapi produk yang juga mampu untuk melakukan produksi 
ulang”.12 
Pendasaran kultural teks dalam pemikiran Abû Zaid membawa 
pembaharuan dalam studi al-Qur’an. Metode ini dianggap paling memadai untuk 
membaca teks al-Qur’an sebagai objektif dan menghindari pembacaan ideologis.13 
Metode ini juga dianggap mendesak karena selama ini, ilmu-ilmu al-Qur’an 
dipahami dalam segala hal yang terkait dengan al-Qur’an seperti aspek turunnya, 
pengumpulan dan penulisannya, bacaan-bacaannya, tafsirnya, kemukjizatannya.
14
 
Dari definisi umum yang selama ini diketahui dan secara umum disepakati, ilmu-
ilmu al-Qur’an terkesan terlalu fokus pada aspek internal al-Qur’an dan terlepas 
                                                             
11
Nashr Hâmid Abû Zaid, Teks Otoritas Kebenaran, terj. Sunarwoto Dema (Yogyakarta: 
LKiS, 2012), h. 108-109.  
12
Ibid., 108.  
13
Nashr Hâmid Abû Zaid, Kritik Wacana Agama, terj. Khoiron Nahdiyyin (Yogyakarta: 
LKiS, 2003), h. 121-122. 
14Manna’ Khalil al-Qaththan, Studi Ilmu-Ilmu al-Qur’an, terj Mudzakir As (Bogor: 
Pustaka Litera AntarNusa, 2012), h. 8-9. 
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dari aspek eksternal, yang dalam hal ini adalah budaya Arab pada masa al-Qur’an 
diturunkan.
15
  
Akibatnya, banyak tanggapan terhadap pemikiran studi al-Qur’an Abû 
Zaid yang tidak hanya di Timur Tengah tapi juga di Indonesia. Tanggapan itu 
beragam, ada yang menerima sampai meneruskan, menerima dengan catatan 
bahkan ada yang menolak. Adian Husaini adalah salah satu contoh dari kelompok 
yang menolak atas pemikiran Abû Zaid.
16
 Dalam tulisannya, Adian menyebut 
Abû Zaid menyalahi pemahaman yang telah baku perihal kesucian al-Qur’an.17 
Menurutnya, al-Qur’an bukanlah produk budaya sebagaimana pendapat Abû Zaid, 
justru al-Qur’an adalah wahyu yang menyelamatkan budaya Arab.18  
Berbeda dengan kelompok yang menolak, Fahruddin Faiz adalah salah 
satu dari kelompok yang menerima dengan kritis. Faiz menulis bahwa persoalan 
produk budaya ada pada saat al-Qur’an dicetak dan berwujud menjadi mushaf.19 
Karena, menurutnya saat al-Qur’an diturunkan kepada Nabi Muhammad sebagai 
orang Arab tidaklah peristiwa ini dianggap sebagai produk budaya. Tapi, budaya, 
tegas Faiz, hanya menjadi bagian yang dipinjam untuk menjelaskan pesan-pesan 
ketuhanan.
20
  
                                                             
15
Aksin Wijaya, Arah Baru Studi Ulum al-Qur’an, Memburu Pesan Tuhan di Balik 
Fenomena Budaya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), h. 4-5.  
16
Adian Husaini, Hermeneutika & Tafsir al-Qur’an (Jakarta: Gema Insani Press, 2007). 
17
Ibid., h. 39.  
18
Ibid., h. 38.  
19
Fahruddin Faiz, Hermeneutika al-Qur’an: Tema-tema Kontroversial (Yogyakarta: 
Elsaq, 2005), h. 108. 
20
Ibid., h. 103. 
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Berdasarkan uraian singkat di atas, kajian ini tidak akan lagi fokus pada 
pemikiran Nashr Hâmid Abû Zaid. Tapi, akan melihat sekaligus mengklasifikasi 
tanggapan-tanggapan akademisi Muslim yang berkembang di Indonesia. 
B. Rumusan Masalah 
Berdasarkan latar belakang di atas, maka penelitian ini dapat dirumuskan 
ke dalam dua pertanyaan sebagai berikut: 
1. Apa prinsip-prinsip dasar metodologi studi al-Qur’an Nashr Hâmid Abû 
Zaid dalam kajian al-Qur’an? 
2. Bagaimana respons cendekiawan Muslim di Indonesia terhadap 
metodologi studi al-Qur’an Nashr Hâmid Abû Zaid? 
C. Tujuan dan Kegunaan 
Penelitian ini bertujuan untuk mengetahui pokok-pokok dasar metodologi 
studi al-Qur’an Nashr Hâmid Abû Zaid sekaligus polemik yang melingkupinya. 
Deskripsi-analitis atas tanggapan-tanggapan terhadap metodologi Abû Zaid dalam 
studi al-Qur’an menjadi kontribusi teoritis dalam penelitian ini. Hasil penelitian 
ini diharapkan memberi kontribusi terhadap perkembangan wacana studi al-
Qur’an di Indonesia yang bermanfaat terhadap masyarakat secara umum, dan 
insan akademis secara khusus. 
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D. Kajian Pustaka 
Beberapa penelitian tentang Nashr Hâmid Abû Zaid sudah banyak 
dilakukan. Secara umum, penelitian tersebar dalam bentuk buku dan jurnal.
21
 
Namun, tulisan yang terkait dengan penelitian ini adalah penelitian Moch Nur 
Ichwan dalam buku Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an: Teori Hermeneutika 
Nasr Abu Zayd (Jakarta: Teraju, 2003). Karya ini adalah penelitian yang paling 
memadai tentang biografi pemikiran, hermeneutika Abû Zaid. Hal ini mengingat 
karya tersebut lahir dari tesisnya di Universitas Leiden dengan mewawancarai 
langsung Abu Zayd. Moch. Nur Ichwan dalam buku Studi al-Qur’an 
Kontemporer (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002) juga menulis artikel berjudul al-
Qur’an Sebagai Teks (Teori Teks dalam Hermeneutik Qur’an Nashr Hâmid Abû 
Zaid). Artikel ini memuat penjelasan yang sama dengan tesisnya yaitu 
menjelaskan deskripsi biografi pemikiran Abû Zaid sekaligus tawaran metode 
penafsiran baru dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an yakni hermeneutika. 
Sunarwoto (2003) dalam artikel Nashr Hâmid Abû Zaid dan Rekonstruksi 
Studi-Studi al-Qur’an menjelaskan sepintas metode sastra yang digunakan Abû 
Zaid sebagai upaya untuk mendekati al-Qur’an sebagai teks. Selain metode sastra, 
Sunarwoto menjelaskan secara umum beberapa kata kunci metodologi studi al-
Qur’an Abu Zaid seperti takwil. Hakim Taufik dan M. Aunul Abied Shah dalam 
                                                             
21Ahmad Hasan Ridwan, “Kritik Integral Humanistik Hermeneutika Nasr Hamid Abu 
Zaid” dalam Jurnal Khazanah: Jurnal Ilmu Agama Islam, Vol.4, no. 12 (Juli-Desember 2007), h. 
197. Aksin Wijaya, “Relasi al-Qur’an dan Budaya Lokal (Sebuah Tatapan Epistimologis)” dalam 
Jurnal Hermeneia, Vol. 4, no. 2 (Juli-Desember 2005), h. 235. M. Shohibuddin, “Nasr Hâmid Abû 
Zayd tentang Semiotika al-Qur’an”,  kumpulan artikel di buku Hermeneutika al-Qur’an Madzhab 
Yogya (Yogyakarta: Islamika, 2003), h. 111.  
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kumpulan tulisan di buku Islam Garda Depan, Mosaik Pemikiran Islam Timur 
Tengah (Bandung: Mizan, 2001) mengakui adanya pembaharuan dalam pemikiran 
Islam namun secara khusus menolak metodologi yang ditawarkan Abû Zaid 
dengan alasan pemikiran Abû Zaid dianggap tidak berpijak pada pemikiran 
keislaman klasik. 
Adapun yang membahas keragaman tanggapan atas metodologi studi al-
Qur’an Nashr Hâmid Abû Zaid di Indonesia belum penulis temukan sehingga 
penelitian ini dianggap penting.  
E. Kerangka Teori 
Untuk mengkaji tanggapan atas metodologi studi al-Qur’an Abû Zaid di 
Indonesia adalah dengan memposisikan studi al-Qur’an sebagai sosiologi 
pengetahuan dengan menggunakan konsep Karl Mannheim.
22
 Dalam konsep 
sosiologi pengetahuan Mannheim, tiap kemunculan ilmu pengetahuan (seperti 
pemikiran Abû Zaid) dianalisis sebagai proyeksi terhadap kosmologi pengetahuan 
manusia. Dalam proyeksi ini, manusia dianggap berada atau memproyeksikan 
kehidupannya dalam sebentuk konsep waktu: masa lalu, masa kini dan masa 
depan. Dengan demikian, keilmuan manusia bersifat historis dan sosiologis. 
Proses analisis sosiologi pengetahuan adalah untuk memahami bahwa 
pengetahuan tidak hanya akan memunculkan satu tanggapan. Tapi, lebih dari itu 
ada muncul beragam tanggapan, yang tidak hanya pada tataran wacana melainkan 
agama. 
                                                             
22
Karl Mannheim, Ideologi dan Utopia, terj. F. Budi Hardiman (Yogyakarta: Kanisius, 
1991). 
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Kerangka teori ini menjelaskan beberapa definisi konsep agar tidak 
menimbulkan kerancuan dalam memahami konsep-konsep yang dikehendaki 
sekaligus arah analisis yang telah dirumuskan. Pertama, adalah studi al-Qur’an 
dan kedua adalah akademisi Muslim. Studi al-Qur’an lebih dipilih oleh penulis 
ketimbang ‘ulûm al-Qur’an karena studi al-Qur’an lebih memberi tawaran 
epistimologi dan metodologi baru.
23
 Akademisi Muslim adalah orang yang hidup 
dan berproses dalam dunia akademik. 
Studi al-Qur’an memposisikan al-Qur’an sebagai bagian dari sosio-
kultural Arab, sedang ‘ulûm al-Qur’an lebih dipahami sebagai ilmu-ilmu yang 
membahas sisi tekstualitas al-Qur’an belaka.24 Sahiron Syamsuddin menyebut 
‘ulûm al-Qur’an yang selama ini sampai di hadapan pembaca tidak filosofis 
karena hadir untuk kepentingan pedagogis belaka.
25
 Di Indonesia, buku TM. 
Hasbi Ash-Shiddieqy
26
 bisa disebut sebagai buku primer dalam penggarapan 
buku-buku ‘ulûm al-Qur’an selanjutnya. Sebagaimana yang ditulis dalam kata 
pengantar, buku itu hadir di hadapan pembaca khususnya kalangan akademis 
sebagai sebuah hasil dari kegelisahan terhadap mahasiswa di Perguruan Tinggi 
Agama Islam Negeri (PTAIN) Yogyakarta yang dianggap belum memadai untuk 
mengakses keilmuan dari sumber aslinya yakni bahasa Arab. Maka, atas dasar itu, 
Hasbi Ash-Shiddieqy berkeinginan membantu mahasiswa untuk memahami dan 
                                                             
23Endy Saputro, “Alternatif Tren Studi -Qur’an di Indonesia” dalam  Jurnal al-Tahrir, 
Vol. 11, no. 1(Mei 2011), h. 04. 
24
Ibid., h. 04.  
25
Sahiron Syamsuddin,  Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Qur’an (Yogyakarta: 
Pesantren Nawesea Press, 2009), h. 77.  
26
 TM. Hasbi Ash-Shiddieqy, Sejarah dan Pengantar Ilmu al-Qur’an dan Tafsir (Jakarta: 
Bulan Bintang, 1992) buku ini terbit pertama kali pada tahun 1954 oleh NV Bulan Bintang, 
Jakarta.  
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bisa membedakan antara tafsir al-Qur’an ilmu tafsir.27 Sedang Aksin Wijaya 
memulai kajiannya dengan mengkritik definisi ‘ulûm al-Qur’an.28 Menurutnya, 
pengertian yang selama ini dipahami tidak mempunyai nalar tema yang masuk 
akal dan sistematis. Kehadiran tokoh kontemporer seperti Abû Zaid dalam bidang 
‘ulûm al-Qur’an memberikan tawaran metode baru dalam memahami al-Qur’an. 
Reformasi pemikiran dalam studi keislaman menjadi niscaya.    
Adapun yang dimaksud dengan “cendekiawan” adalah orang pandai dan 
cerdik.
29
 Dalam sejarah politik keilmuannya, penggunaan kata “cendekiawan” 
merujuk pada tanggapan terhadap kebijakan politik pemerintah Orde Baru.
30
 Hal 
ini dimulai pada 1965, Organisasi Tjendekiawan Indonesia (OTI) menjadi 
organisasi pemula  dari sayap kiri yang menggunakan kata “cendekiawan” 
sekaligus menyamakan makna politisnya dengan makna intelektual dan 
intelegensia.
31
 Pada 1966, disusul dengan penerbitan majalah Tjendekiawan 
Berdjuang oleh Kesatuan Aksi Sarjana Indonesia hingga pada 1970, kata 
“cendekiawan” semakin masif digunakan sebagai ganti sekaligus perlawanan 
terhadap imprealisme bahasa sebagai salah satu agenda Orde Baru.
32
 Sedang 
“Muslim” sebagai kata sifat dari “cendekiawan” muncul pada periode 1980-an 
                                                             
27
 Ibid, hlm, xiii-xiv. Di Indonesia, penjelasan Sahiron bisa dilihat dalam penyebaran 
buku ‘ulûm al-Qur’an pasca Hasbi yang dikhususkan sebagai buku modul di Perguruan Tinggi 
Agama Islam baik negeri maupun swasta. Berikut adalah beberapa contoh: Yunahar Ilyas, Kuliah 
Ulumul Qur’an (Yogyakarta: Itqon Publishing, 2014), Usman, Ulumul Qur’an (Yogyakarta: 
Teras, 2009), Rosihon Anwar, Ulum al-Qur’an (Bandung: Pustaka Setia, 2008).  
28
Aksin Wijaya, Arah Baru Studi Ulum al-Qur’an, Memburu Pesan Tuhan di Balik 
Fenomena Budaya hlm, 4. 
29
Tim Penyusun, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Departemen Pendidikan dan 
Kebudayaan dan Balai Pustaka, 2005), h. 206. 
30
Yudi Latif, Intelegensia Muslim dan Kuasa: Genealogi Intelegensia Muslim Indonesia 
Abad Ke-20 (Jakarta: Democracy Project, 2012), h.36. 
31
Ibid., h. 36.  
32
Ibid., h. 36. 
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dan 1990-an.
33
 Lalu, istilah “cendekiawan Muslim” merujuk pada meningkatnya 
populasi pembelajar Muslim ke Barat yang memberi pengaruh terhadap wacana 
keislaman di Indonesia sekaligus sebagai istilah bagi aktivitas kolektif intelektual 
juga mahasiswa yang mendiskusikan tema-tema keagamaan yang berpusat di 
masjid-masjid kampus umum.
34
 Maka, yang dimaksud “cendekiawan Muslim” 
dalam penelitian ini adalah intelektual individu atau kelompok yang merespons 
metodologi studi al-Qur’an Abû Zaid. 
Analisis konseptual Mannheim dalam penelitian ini terbagi ke dalam tiga 
model pemikiran:
35
 pertama, pembacaan reaktif-ideologis. Kedua, kritis-
apologetis dan yang terakhir adalah kritis-epistimologis. Model analisis ini 
digunakan untuk mengetahui sebuah pengetahuan direspons. Dengan menjadikan 
waktu sebagai pijakan, konsep ini akan dijadikan dasar untuk melihat tipologi 
pemikiran cendekiawan Muslim di Indonesia dalam merespons metodologi studi 
al-Qur’an Nashr Hâmid Abû Zaid. 
Model pembacaan pertama menjadikan waktu lampau sebagai waktu 
pijakan dan rujukan untuk merespons segala hal yang dihadapi saat ini. Ignas 
Kleden menjelaskan kelompok ini menutup segala kemungkinan pembaharuan 
dalam pemikiran.
36
 Dalam kasus pemikiran Abû Zaid, kelompok ini akan 
merespons bahwa pemikiran Abû Zaid terlampau jauh sehingga keluar dari batas-
batas formulasi pemikiran ulama ‘ulûm al-Qur’an terdahulu seperti al-Suyuthi dan 
                                                             
33
Ibid., h. 37. 
34
Ibid., h. 37. 
35
Ibid., h. 126. 
36
Ignas Kleden, Menulis Politik: Indonesia Sebagai Utopia (Jakarta: Kompas, 2001), h. 
xxxi. 
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al-Zarkasyi. Sedang model pembacaan kedua akan menjadikan waktu lampau 
sebagai pijakan untuk melihat dan mempertimbangkan pemikiran yang 
berkembang di masa kini. Model pembacaan yang terakhir berpijak pada waktu 
mendatang. Kelompok ini menginginkan perbedaan dengan semua pencapaian 
yang diimpikan oleh kelompok pertama dan kedua. Kelompok ini ingin 
membangun kebudayaan baru dengan menyesuaikan pada kebutuhan sosial-
politik-ekonomi yang berkembang dan mendesak.
37
 
F. Metode Penelitian 
1. Jenis Penelitian 
   Berdasarkan masalah yang dikemukakan di atas, penelitian ini 
termasuk dalam penelitian kepustakaan (library research), sebab penelitian 
ini dilakukan pada buku-buku dan sumber-sumber lain yang tertulis. 
2. Sumber Data 
   Dalam hal ini sumber data terbagi menjadi dua bagian yaitu: 
a. Sumber Data Primer 
Data utama yang berkaitan langsung dengan objek penelitian adalah 
buku-buku Nashr Hâmid Abû Zaid yang menjelaskan dua pokok 
metodologi studi al-Qur’an yang kontroversial. Sumber primer lain 
adalah buku-buku yang menanggapi atas metodologi Abû Zaid.  
 
 
 
                                                             
37
Karl Mannheim, Ideologi dan Utopia., h. 195. 
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b. Sumber Data Sekunder 
Buku-buku pendukung maupun berbagai tulisan atau artikel yang 
membahas seputar studi sastra, filsafat bahasa, hermeneutika dan studi 
al-Qur’an dijadikan sebagai sumber pendukung keruntutan argumentasi. 
3. Teknik Pengumpulan Data 
Teknik pengumpulan data dalam penelitian ini adalah dimulai 
dari membaca buku dan jurnal yang membahas metodologi studi al-Qur’an 
kontemporer secara umum dan metodologi studi al-Qur’an secara khusus. 
Dari beberapa buku yang dibaca di perpustakaan Institut Agama Islam 
Negeri (IAIN) Surakarta, Universitas Islam Negeri (UIN) Sunan Kalijaga 
Yogyakarta, toko buku, pengumpulan data juga diperoleh dari mengunduh 
jurnal dari website Indonesian Publication Index (IPI).
38
 Membaca buku 
dan jurnal selain membaca gagasan dan pemikiran penulis juga akan 
ditemukan rujukan-rujukan yang akhirnya menjadi sumber primer dan 
sekunder.  
4. Analisis Data 
Setelah data terkumpul, penulis melakukan kategorisasi atas 
tanggapan yang beragam terhadap metodologi studi al-Qur’an Nashr 
Hâmid Abû Zaid. Kemudian, dilakukan deskripsi atas tanggapan-
tanggapan yang berkembang dan selanjutnya data ditafsirkan guna 
memahami apa yang ingin disampaikan oleh cendekiawan Muslim di 
                                                             
38
Sebuah website yang telah menampung 3000 jurnal dengan beragam tema di Indonesia 
yang dikelola oleh IAES (Institute of Advanced Engineering and Science Indonesia Section). 
Lebih jelas bisa diakses di http://id.portalgaruda.org/?ref=home. Diakses pada tanggal 15 Januari 
2017 jam 13.45.  
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Indonesia secara jelas. Yang terkahir adalah melakukan kategorisasi atas 
tanggapan yang beragam di Indonesia.  
G. Sistematika Penulisan 
Penulis membagi penelitian ini ke dalam lima bab. Bab I berupa 
pendahuluan yang mencakup latar belakang, rumusan masalah, tujuan dan 
kegunaan penelitian, metode penelitian, kerangka teoritis, kajian pustaka, dan 
sistematika penulisan. 
Sedangkan di bab kedua akan membahas biografi Abû Zaid sekaligus 
karya-karyanya yang secara khusus membahas studi al-Qur’an. Dalam bab ini 
pula, akan dijelaskan pemikiran tokoh-tokoh yang mempengaruhi Abû Zaid dalam 
bidang studi al-Qur’an.  
Bab ketiga akan membahas prinsip-prinsip dasar metodologi studi al-
Qur’an Abû Zaid yaitu perihal al-Qur’an sebagai produk kebudayaan dan konsep 
“yang tak terkatakan”. Bab keempat akan membahas dialektika pemikiran yang 
berkembang di Indonesia. Dalam bab ini pula akan dilakukan kategoriasi atas 
respons yang berkembang di Indonesia atas pemikiran Abû Zaid yang 
kontroversial.   
Penelitian ini diakhiri dengan bab penutup yang berisi kesimpulan. 
Kemudian dilanjutkan dengan pemberian jawaban dari permasalahan yang ada 
dalam penelitian melalui saran-saran, harapan dan penutup.  
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BAB II 
NASHR HÂMID ABÛ ZAID DAN STUDI AL-QUR’AN 
A. Biografi Pemikiran 
Nashr Hâmid Abû Zaid lahir pada tanggal 10 Juli 1943 di Qahâfah, 
sebuah desa dekat kota Mesir. Abû Zaid menghafal al-Qur’an sejak umur delapan 
tahun sebagaimana lazimnya keluarga-keluarga Muslim di Mesir. Abû Zaid 
memulai pergumulan dengan al-Qur’an dan ilmu-ilmunya setelah kematian 
ayahnya, tepatnya pada saat umur duapuluh satu tahun dengan menulis artikel-
artikel pendek yang dikirimkan ke majalah al-Adab, majalah yang dipimpin oleh 
Amîn al-Khûlî. Tulisan pertama berjudul “Hawl Adab al-‘Ummâl wa al-Fallâhîn” 
(Tentang Sastra Buruh dan Petani) dan tulisan kedua berjudul “Azmah al-
Aghniyyah al-Mishriyyah” (Krisis Lagu Mesir). Tulisan-tulisan inilah yang 
menjadi awal mula hubungan intelektualitas Abû Zaid dengan Amin al-Khûlî.
1
  
Abû Zaid masuk di Jurusan Bahasa dan Sastra Arab, Universitas Kairo 
pada tahun 1968 dan lulus pada tahun 1972. Di dunia akademik inilah 
pemikirannya dalam studi al-Qur’an dibentuk tepatnya saat hendak mengajukan 
diri sebagai asisten dosen. Sebagaimana syarat yang berlaku pada setiap calon 
asisten dosen, Abû Zaid diwajibkan untuk mengambil fokus kajian Islam dan 
studi al-Qur’an sebagai pilihannya khususnya terkait problem interpretasi dan 
hermeneutika.
2
 
                                                             
1
Moch. Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an (Jakarta: Teraju, 2003) h. 15-
16. 
2
Ibid., h.17. 
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Pada periode 1975-1977, Abû Zaid melakukan penelitian di Universitas 
Amerika Kairo sekaligus menyelesaikan tesisnya berjudul al-Ittijâh al-‘Aqlî fi al-
Tafsîr: Dirâsah fî Qadliyyat al-Majâz fi al-Qur’an ‘inda al-Mu’tazilah yang 
dipublikasikan pada tahun 1982. Adapun disertasinya berjudul Falsafah al-
Takwîl: Dirâsah fi Takwîl al-Qur’an ‘inda Muhy al-Dîn Ibnu ’Arabî diselesaikan 
pada tahun 1981 dan dipublikasikan setahun setelah publikasi tesisnya yaitu pada 
tahun 1983. 
 
B. Tafsir Sastra dan Filsafat Bahasa pada Masa Nashr Hâmid Abû Zaid  
Mesir tidak hanya sebagai kota kelahiran tapi juga sebagai ruang 
pembentukan intelektualitas Abû Zaid khususnya dalam bidang studi al-Qur’an. 
Representasi teori tokoh-tokoh sebelumnya perihal kritik bahasa dan sastra, serta 
beragam pola hermeneutika dalam menafsirkan al-Qur’an sangat tampak ketika 
Abû Zaid menjelaskan al-Qur’an sebagai produk budaya, teks linguistik, teks 
manusiawi, ma’na dan maghza. Di dalam gagasan produk budaya, Abû Zaid 
hendak menjelaskan al-Qur’an sebagai teks berbahasa Arab. Di dalam bahasa 
Arab terdapat budaya dan sejarah. Berdasarkan hal ini, ada dua pembagian 
kelompok dalam membaca keterpengaruhan tokoh-tokoh dalam pemikiran Abû 
Zaid. Ada lingkaran pemikiran ‘dalam’ dan ‘luar’. Di lingkaran ‘dalam’ ada 
pengaruh Amin al-Khûlî (1885-1966). Sedang pengaruh dari lingkaran ‘luar’ bisa 
dibaca dari pengaruh tokoh-tokoh hermeneutika di Eropa. 
Sebagaimana yang telah disebutkan di awal, Abû Zaid banyak belajar 
terhadap metode sastra al-Qur’an dari pemikiran al-Khûlî. Teori al-Khûlî dalam 
16 
 
metode sastra digunakan dalam kerangka menjelaskan al-Qur’an sebagai kitab 
sastra terbesar. Kerangka metode al-Khûlî ini menjadi pijakan awal untuk 
menjelaskan al-Qur’an sebagai produk budaya. Secara linguistik, teks-teks al-
Qur’an yang terbentuk dalam masa duapuluh satu tahun lebih telah menjelaskan 
al-Qur’an sebagai teks bahasa yang berdialektika dengan budaya dan realitas 
Arab. Penggunaan bahasa “terbentuk” (tasyakkalat) menjelaskan eksistensi teks 
dalam ruang dan waktu tanpa harus melihat eksistensi yang mendahului 
sebelumnya seperti dalam Ilmu Tuhan atau dalam lauh al-mahfûzh.
3
   
Ulama klasik pernah membagi ilmu keislaman ke dalam tiga kelompok. 
Pertama, ilmu yang sudah matang dan mapan (nadlaja wa ihtaraqa) yaitu ilmu 
Nahwu dan Ushûl. Kedua, ilmu yang matang tidak mapan (nadlaja wa mâ 
ihtaraqa) yaitu ilmu Fiqh dan Hadîts. Ketiga, ilmu yang tidak matang dan tidak 
mapan (lâ nadlaja wa lâ ihtaraqa) yaitu ilmu Bayân dan Tafsîr. Merujuk pada 
pendapat ini, al-Khûlî menjelaskan reformasi pemikiran dalam dua bidang ilmu 
tersebut menjadi hal yang niscaya.
4
 Bahkan dengan berani, al-Khûlî menulis 
mottonya “awwalu al-tajdîd qatlu al-qadîm fahman” (awal pembaharuan adalah 
membunuh pemahaman lama).
5
  
Al-Khûlî menjelaskan metode sastra klasik seperti Balâghah fokus pada 
internal teks dan terlepas dari realitas dan budaya teks itu berada. Maka 
berdasarkan hal tersebut, al-Khûlî menawarkan dua jenis kajian memahami al-
                                                             
3
Nashr Hâmid Abû Zaid, Mafhûm al-Nash: Dirâsah fi ‘Ulûm al-Qur’an, cetakan ke-4  
(Beirut: al-Markaz al-Tsaqafi al’Arabi, 1998), h. 25. 
4
Amin al-Khûlî dan Nashr Hâmid Abû Zaid, Metode Tafsir Sastra, terj. Khairon 
Nahdiyyin (Yogyakarta: ADAB Press IAIN Sunan Kalijaga, 2004), h. 54.  
5
 Ibid., h. 54.  
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Qur’an sebagai sastra terbesar yaitu dengan kajian terhadap segala sesuatu yang 
melingkupi al-Qur’an (dirâsah mâ haula al-Qur’an) dan kajian di dalam teks al-
Qur’an (dirâsah mâ fî al-Qur’an).6 
Model yang digunakan al-Khûlî dalam metode sastra dipengaruhi kuat 
oleh pemikiran-pemikiran pembaharu Islam di Mesir sebelumnya seperti 
Muhammad ‘Abduh dan Thâhâ Husain dalam bidang tafsir dan Ibnu Khaldûn 
dalam bidang ilmu sosial. Jika ‘Abduh menjelaskan “mendapatkan petunjuk” 
adalah tujuan utama memahami al-Qur’an maka metode tafsir sastra adalah sarana 
untuk sampai pada cita-cita Abduh. Adapun Thâhâ Husain menjelaskan al-Qur’an 
sebagai “dokumen” sastra suci. Kemukjizatan al-Qur’an tidak perlu dijelaskan 
secara faktualitas historis. Tapi, lebih dipahami sebagai simbol-simbol religius 
untuk dipahami pesan yang disampaikan.
7
 Berdasar pada pemikiran al-Khûli, 
pendekatan sastra yang dipilih Abû Zaid adalah pendekatan yang memadai untuk 
menjelaskan al-Qur’an. 
Selain pengaruh dari lingkaran ‘dalam’, beberapa tokoh hermeneutika 
turut membentuk cara Abû Zaid menjelaskan hubungan pengarang, teks, dan 
pembaca. Filsuf Martin Heidegger (1889-1976) melalui hermeneutika 
fenomenologi ingin menjelaskan betapa berpengaruhnya eksistensi manusia dalam 
berbagai tafsir teks yang dihasilkan manusia. Fenomenologi ingin 
mendeskripsikan, memaparkan fenomena “pra-kognitif” manusia yang bersifat 
primordial dalam memahami sesuatu. Bagi Heidegger, memahami (Verstehen) 
                                                             
6
 Ibid., h. 64. 
7
 Nur Kholis Setiawan, al-Qur’an Kitab Sastra Terbesar. Cetakan kedua (Yogyakarta: 
Elsaq, 2006), h. 28. 
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bukan tindakan kognitif, tapi suatu faktisitas manusia itu sendiri, “yakni hal yang 
tidak terelakkan dalam diri manusia sebagai manusia”. Hermeneutika faktisitas 
Heidegger, dengan demikian, adalah membuat faktisitas itu menampakkan 
dirinya.
8
 Di sini, terjadi pergeseran sangat besar dalam sejarah pemikiran 
hermeneutika: dari usaha memahami teks kepada usaha memahami penafsir teks 
secara mendasar. Dengan kata lain, primordialitas penafsir menjadi  tafsir itu 
sendiri. 
Pendapat Heidegger ini berpengaruh sangat besar terhadap generasi 
teoritis hermeneutika sesudahnya, dan akhirnya pada pendapat Abû Zaid saat 
menjelaskan perbedaan takwil dan talwîn. Di dalam takwil ada proses penggalian 
makna (istinbâth) yang melibatkan peran pembaca dan penafsir dalam 
menjelaskan makna internal teks. Sedang talwîn, terang Abû Zaid, adalah 
pembacaan dengan membawa kepentingan ideologis. Artinya banyak teks dikaji 
dengan kecenderungan subjektif oportunistik dalam klaim pembacaan “objektif-
ilmiah” dan “netralitas inetelektual”. Padahal, kecenderungan ini justru 
memisahkan teks dari sejarah objektif historisnya. Berdasarkan hal ini, Abû Zaid 
menekankan perbedaan antara pembacaan tidak bebas/terikat dan pembacaan 
tendensius. Di dalam pembacaan terikat, masih ditemukan dasar 
ketidakbebasannya antara subjek dengan objek. Hal yang tidak bisa ditemukan 
dalam pembacaan tendesius.
9
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Tokoh lain adalah E. D. Hirsch, Jr (lahir 1928), E. D. Hirsch adalah 
tokoh yang mempunyai pengaruh kuat dalam pemikiran Abû Zaid khususnya 
dalam menjelaskan makna dan signifikansi. Teori Hirsch digunakan dalam upaya 
menjelaskan makna tidak lebih dari sekadar representasi teks. Sedang signifikansi 
mencakup pada hubungan pembaca dan teks. Pola hubungan pembaca dan teks 
akan berubah sesuai dengan latar kondisi sosial yang sedang melingkupinya. 
Hirsch dengan signifikansi ingin menjelaskan upaya untuk mengkaji makna-
makna dari penulis pertama. Berbeda dengan Abû Zaid, dalam kasus al-Qur’an, 
tafsir dari Nabi Muhammad dan sahabatnya menjadi hal pertama yang dilakukan 
oleh Abu Zaid karena ketika al-Qur’an dihubungkan langsung dengan penulis 
pertama (Allah) maka pengkajian secara ilmiah akan tertutup.
10
 
Selain itu, satu pemikiran filsafat bahasa yang begitu kuat berpengaruh 
pada pemikiran bahasa secara global, termasuk pada Abu Zaid, adalah linguistik 
strukturalisme, yang digagas oleh Ferdinand de Saussure (1857-1913). Filsafat 
linguistik strukturalisme Saussure dan pengaruhnya dalam studi sastra dan bahasa 
di Eropa, menyebar ke seluruh dunia. Pengaruh itu dalam bidang antropologi bisa 
dibaca dalam pemikiran Claude Levi-Strauss (lahir 1904) sedang dalam bidang 
sastra bisa dibaca dalam karya Roman Jakobson (1896-1982).  
Dasar pemikiran Saussure, secara umum dan mendasar, sangat berbeda 
sekali dengan pemikiran bahasa sebelumnya, yang lebih banyak fokus pada kajian 
internal bahasa, sejarah perubahan internal kata, dan seterusnya yang mencakup 
linguistik diakronik. Namun, bagi Saussure linguistik diakronik ini tidak begitu 
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jelas memposisikan objek kajian bahasa dalam kehidupan sosial budaya 
masyarakat. Saussure kemudian mempertegas objek bahasa dan mengarahkannya 
pada kajian linguistik sinkronik.  
Di sinilah Saussure memperkenalkan dua istilah kunci dalam kajian 
bahasa, yang kemudian digunakan dalam banyak kajian budaya termasuk kajian 
teks agama: langue dan parole. Dalam pemikiran Saussure yang disebutnya 
langue  dalam bahasa adalah bahasa sebagai sistem tanda yang ada dalam internal 
tiap bahasa, sebagaimana sistem dalam permainan catur.
11
 Langue bagi Saussure 
adalah gabungan dari bunyi dan konsep.
12
 Kajian teks lebih mengarah pada 
konsep langue karena selain hilangnya spontanitas sebagaimana yang terjadi di 
parole, langue tidak menghadirkan subyek pembicara atau penulis teks. Maka, 
sebagaimana yang dikehendaki oleh Saussure kajian teks mengarah pada psiko-
sosiologis yang melingkupi pengarang dan dunia pembacanya. Dalam kajian 
modern terhadap al-Qur’an, lingkup pengarang ditiadakan dan menggantinya 
dengan pengkajian pada pembaca dan penafsir pertama yakni Nabi Muhammad. 
Menurut Sauusure, konsep lebih samar dari bunyi. 
Sebagaimana bagian lain dari langue, konsep bersifat pembeda semata-
mata, dan secara langsung bergantung pada citra bunyi berkaitan. Itulah 
sebabnya tanda mempunyai dua muka yang tidak dapat dipisahkan. 
Saussure menyebut konsep itu signifѐ ‘yang ditandai; petanda’, dan citra 
akustis itu signifant ‘yang menandai; penanda’. Tak satu pun dari keduanya 
itu tanda karena tanda itu merupakan kesatuan dua muka yang tidak dapat 
diceraikan. Kesatuan keduanya itu dapat diibaratkan dengan selembar 
kertas karena tidak mungkin kita menggunting satu sisi tanpa menggunting 
sisi yang lain. Dalam tanda bahasa, bila cita akustis diubah, maka berubah 
pulalah konsep, dan sebaliknya. Memang pandangan ini tidak 
memperhitungkan homonim.
13
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Untuk memahami “tanda” dalam bahasa sebagaimana yang telah 
dirumuskan Saussure perlu kiranya membaca pengaruh Emile Durkheim (1858-
1917) dalam menjelaskan masyarakat secara sosiologis. Menurutnya, setiap fakta 
sosial tidak terjadi secara alamiah justru ia dibentuk oleh lingkungan sosialnya 
atau bahkan sebagai warisan budayanya. Akibatnya, sebagaimana penjelasan 
Durkheim, ‘kesadaran kolektif’ telah membentuk ‘kesadaran individu’ untuk 
mengikuti standar norma yang telah dibakukan dalam suatu masyarakat.
14
 Bahasa 
sebagaimana dikutip Saussure dari teori Durkheim adalah fakta sosial yang tidak 
bisa dilepaskan dari penutur dan realitasnya.
15
 
Maka, seperti disebutkan di atas, selama ini pemikiran bahasa dalam 
khazanah dunia Islam tidak begitu banyak perubahan, lebih banyak berhenti di 
kajian internal. Hal ini juga dihadapi dalam kajian studi al-Quran, bahasa masih 
dianggap sangat sakral, hanya dari Allah, seakan tidak pernah dikomunikasikan 
secara budaya dengan masyarakat Arab. Dari sinilah, pemikiran filsafat bahasa di 
Eropa banyak dikembangkan. Bahasa melampaui ucapan dan tulisan. Bahasa 
bergerak dalam segala sistem budaya, selain menunjukkan eksistesialisme 
manusia itu sendiri. 
 
C. Karya-Karya Abû Zaid 
Abû Zaid telah mewariskan banyak karya khususnya dalam kajian studi 
al-Qur’an. Di sini akan dibahas secara singkat beberapa karya dalam studi al-
Qur’an yang menimbulkan pro-kontra di dalam dan di luar Mesir. 
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1. Mafhûm al-Nash 
Sebagaimana yang telah dijelaskan di awal, Abû Zaid hidup dalam 
lingkungan pemikiran liberal di Arab khususnya di Mesir. Konsentrasi yang 
dipilih dalam menafsirkan al-Qur’an dengan pendekatan linguistik modern 
memuat risiko besar karena sejak awal pendekatan linguistik modern belum 
diterima sepenuhnya dalam pemikiran Islam di Mesir pada masa itu. 
Muhammad Ahmad Khalafallah (1916-1988) mengawali dengan menerapkan 
pendekatan ini meski harus mengalami penghakiman sengit sebagaimana yang 
dialami Abû Zaid kemudian. Dosen-dosen di Universitas Al-Azhar sekaligus 
pemerintah Mesir menolak disertasi Khalafallah yang berjudul al-Fann al-
Qashashî fî al-Qur’an al-Karîm (Al-Qur’an Bukan Kitab Sejarah: Seni, Sastra 
dan Moralitas dalam Kisah-Kisah Al-Qur’an).16 
Pendekatan ini dipilih sebagai upaya untuk melanjutkan pemikiran 
gurunya yakni al-Khûlî. Khalafallah percaya, selain kajian filologis dengan 
membuat kamus etimologis perlu kiranya kajian al-Qur’an dengan pendekatan 
kesusastraan dengan metode psikologis dan sosilogis.  Dalam disertasinya 
yang kontroversial itu, Khalafallah menginginkan untuk “...mengangkat 
kekuatan pernyataan-pernyataan al-Qur’an, teknik-teknik penceritaan yang 
digunakan, dan efek-efek yang diperkirakan dicarinya pada para 
pendengarnya”.17 
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Dari kerja Khalafallah, metodologi studi al-Qur’an sebagaimana 
yang dirumuskan Abû Zaid pada masa menjelang akhir abad ke-20 bukan 
menjadi hal baru di Mesir. Tapi, sebagaimana yang telah diakui dalam kata 
pengantar buku Mafhûm al-Nash, ulama tetap kokoh dengan pendapat bahwa 
ilmu-ilmu al-Qur’an juga ilmu-ilmu Hadîts telah matang dan final (nadlajat 
wa ihtaraqat). Dalam menanggapi hal ini, Abû Zaid menjelaskan setiap masa 
memuat tantangan keilmuan berbeda. Dalam kasus ‘ulûm al-Qur’an, ada 
perbedaan mendasar dalam ‘tantangan kultural dan sosiologis’ antara zaman 
al-Zarkasyî dan al-Suyûthî dengan masa yang dihadapinya.
18
 Pada Perang 
Salib, yakni pada masa al-Zarkasyi, cara untuk menyelamatkan peradaban 
adalah dengan memelihara, menghimpun dan merumuskannya. Sekarang, 
intelektual Muslim dihadapkan pada tantangan berbeda. Tidak dibutuhkan lagi 
pengulangan dalam penulisan ‘ulûm al-Qur’an. Karena hal itu berakibat pada 
pemisahan ‘teks’ dari realitas sejarah kehadirannya. Akhirnya, al-Qur’an akan 
menemui kesakralannya dan hilang pemaknaannya. 
Berdasar pada konsep teks (mafhûm al-nash), Abû Zaid mengakui 
dua karya akademiknya berupa tesis dan disertasi berjudul  al-Ittijâh al-‘Aqlî fi 
al-Tafsîr: Dirâsah fî Qadliyyat al-Majâz fi al-Qur’an ‘inda al-Mu’tazilah dan 
Falsafat al-Ta’wîl: Dirâsah fi Ta’wîl al-Qur’an ‘inda Muhy al-Dîn ibnu 
‘Arabi hanya terfokus pada interpretasi teks menurut kelompok Muktazilah 
dan sufi. Bagi Abû Zaid, signifikansi teks hilang dalam filsafat interpretasi 
kontemporer  karena terlalu menekankan pada peran pembaca dan penafsir 
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demi efektivitas penafsiran. Mengacu pada dua karya sebelumnya, lewat 
karyanya Mafhûm al-Nash, Abû Zaid ingin memposisikan keduanya dalam 
kedudukan yang sama. Teks, pembaca atau penafsir memiliki hubungan yang 
tidak bisa dipisahkan.
19
  
Abû Zaid menjelaskan buku ini diselesaikan selama lima tahun. 
Buku ini bermula dari makalah yang hilang dalam pengiriman pos Jepang ke 
Mesir. Makalah yang tidak disebutkan judulnya itu akan dikirim untuk 
majalah Fusul di Mesir.
20
 Sebagaimana ditulis Nur Ichwan, buku ini menjadi 
respons intelektual Abû Zaid terhadap interpretasi pragmatis-ideologis yang 
dia jumpai saat melakukan penelitian dalam tesis dan disertasinya.
21
 Abû Zaid 
tidak menghendaki al-Qur’an dengan dialektika menurun (al-hâbith), yaitu 
dengan mengkaji teks pada pembahasan Allah sebagai pengarang (qail al-
nash) lalu ke Nabi Muhammad sebagai penerima pertama dan diikuti 
pembahasan topik asbâb al-nuzûl, makkah-madinah atau al-nâsikh wa al-
mansûkh. Abû Zaid justru menghendaki sebaliknya yaitu melalui tawaran 
metode analisis linguistik bercorak dialektika naik (shâ’id), teks dikaji dari 
realitas empirisnya untuk mengungkap makna dibalik teks.
22
 
Buku ini terbit pertama kali pada tahun 1987 diselesaikan saat 
menjadi profesor tamu di Osaka University of Foreign Studies, Jepang. 
Sebagaimana yang telah disebutkan di awal, buku ini menjadi awal mula 
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polemik yang berlangsung di dalam dan di luar Mesir perihal gagasannya 
tentang al-Qur’an sebagai produk budaya.    
2. Naqdu al-Khithâb al-Dînîy 
Pada tahun 1992, setelah dari Jepang, Abû Zaid menerbitkan 
bukunya yang paling kontroversial. Buku ini adalah kumpulan artikel selama 
1989-1990. Seperti buku Mafhûm al-Nash, buku ini fokus pada problem tafsir 
teks-teks keagamaan yang terlalu didominasi oleh interpretasi ideologis. Teks-
teks keagamaan menjadi landasan Abû Zaid mengkritisi perkembangan 
wacana religio-politik Islam di Mesir sejak akhir abad kesembilanbelas sampai 
menjelang akhir abad keduapuluh, tepatnya dari masa Muhammad Abduh 
sampai Hassan Hanafî.
23
   
3. Al-Nash, Al-Shulthoh, Al-Haqîqah 
Pada tahun 1995, Abû Zaid mengkaji upaya untuk melakukan 
pembongkaran terhadap watak kebenaran teks, yang sebenarnya selalu 
ditentukan oleh konteks historis, kultur dan sosial. Artinya, Abû Zaid menolak 
otoritas apapun yang menengahi antara teks dan kebenaran (al-haqîqah). 
Sebagai salah satu contoh, dalam karya ini Abû Zaid menjelaskan dengan 
kritis perdebatan eksistensi al-Qur’an pada abad pertengahan apakah qadîm 
atau baru.  
D. Pengaruh Pemikiran Nashr Hâmid Abû Zaid Masuk ke Indonesia 
Pada tahun 1995 sebuah skripsi berjudul Hermeneutika Al-Qur’an: 
Analisis Peta Perkembangan Metodologi Tafsir Al-Qur’an Kontemporer ditulis 
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oleh Moch. Nur Ichwan untuk memenuhi tugas akhir akademis di Institut Agama 
Islam Negeri (IAIN) Yogyakarta (sekarang UIN). Ichwan melakukan kajian 
dengan fokus pada perkembangan metodologinya. Dalam skripsi terbaik di IAIN 
Yogyakarta tahun 1995 ini, Ichwan memetakan empat tokoh intelektual Muslim, 
yaitu Hassan Hanafi dengan hermeneutika sosial, Fazlur Rahman dengan 
hermeneutika neomodernis al-Qur’an, Farid Esack dengan hermeneutika 
pembebasan dan Amina Wadud-Muhsin dengan hermeneutika feminis. 
Sebagaimana diakui Islah Gusmian, kajian terhadap metodologi studi al-Qur’an di 
Indonesia masih menjadi hal yang langka di tengah keramaian penulisan tafsir al-
Qur’an dan skripsi Nur Ichwan meski dengan pembahasan tokoh luar Indonesia 
menjadi acuan penting untuk melanjutkan penelitian serupa di Indonesia.
24
 
Pemetaan yang dilakukan oleh Nur Ichwan dalam skripsinya 
menunjukkan bahwa Nashr Hâmid Abû Zaid belum masuk dan mempengaruhi 
wacana keislaman di Indonesia, khususnya dalam studi Al-Qur’an. Hal ini juga 
bisa dibuktikan bahwa di tahun yang sama, yakni pada tahun 1995, Abû Zaid baru 
memperoleh keprofesoran penuh di Mesir dari panitia baru, berbeda dengan yang 
menolak sebelumnya.
25
 
Pembahasan dan polemik pemikiran Abû Zaid di Indonesia tentu dimulai 
dari karya akademik seperti skripsi, tesis sekaligus kerja penerjemahan buku-buku 
Abû Zaid. Dalam kajian akademik, skripsi Sunarwoto berjudul Nâsikh-Mansûkh 
dalam Wacana Studi al-Qur’an: Analisis Pemikiran Nasr Hâmid Abû Zaid 
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diajukan pada tahun 1999 di IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta. Tentu, tesis Moch. 
Nur Ichwan yang diajukan di Universitas Leiden adalah karya pertama yang 
memperkenalkan Abû Zaid ke Indonesia terutama usai tesis ini diterjemahkan ke 
dalam bahasa Indonesia berjudul Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an: Teori 
Hermeneutika Nasr Abu Zaid diterbitkan oleh penerbit Teraju di Jakarta pada 
tahun 2003. 
Di Indonesia, buku Mafhûm al-Nash: Dirâsah fi ‘Ulûm al-Qur’an 
diterjemahkan oleh Khoiron Nahdliyyin dengan judul Tekstualitas al-Qur’an: 
Kritik Terhadap Ulumul Qur’an. Buku ini  dieditori oleh M.Imam Aziz 
diterbitkan penerbit LKiS di Yogyakarta pada tahun 2001. Sedang buku kumpulan 
artikel Abû Zaid berjudul Naqd al-Khithâb al-Dînî juga menjadi proyek penerbit 
LKiS dalam menyebarkan keislaman modern di Mesir, buku ini juga 
diterjemahkan oleh Khoiron Nahdliyyin dengan editor M. Jadul Maula. Adapun 
al-Nash, al-Sulthah, al-Haqîqâh diterjemahkan oleh Sunarwoto Dema dengan 
editor Khoiron Nahdliyyin, buku ini terbit pertama kali pada tahun 2003. 
Pada tahun 2004, sumbangan Abû Zaid terhadap pemikiran keislaman 
khususnya dalam studi al-Qur’an telah diakui dan menyebar di Indonesia. Hal ini 
ditandai dengan penyelengaraan kuliah umum dengan mendatangkan Abû Zaid di 
Jakarta, Yogyakarta dan Ma’had Ali Situbondo. Acara yang dilaksanakan oleh 
International Center for Islam and Pluralism (ICIP), UIN Sunan Kalijaga dan 
Center for Religious and Cross-Cultural Studies (CRCS) UGM.
26
 Tiga tahun 
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berikutnya, Abû Zaid juga direncanakan hadir di International Conference di 
Universitas Islam Malang. Tapi harus gagal akibat pencekalan dari kelompok 
‘kanan’. Penolakan dalam aksi nyata dan secara tertulis berjalan seimbang. 
Dengan demikian, memasuki abad ke-21 menjadi awal mula kajian pemikiran 
Abû Zaid di Indonesia.   
 
29 
BAB III 
             ABÛ ZAID DAN PROBLEMATIKA STUDI AL-QUR’AN 
 
Polemik Abû Zaid dalam studi al-Qur’an di Mesir dan di Indonesia 
secara mendasar terjadi dalam dua tema yaitu al-Qur’an sebagai produk 
kebudayaan (muntaj al-staqâfî) dan konsep “yang tak terkatakan” (maskût ‘anhu) 
sebagaimana yang telah dijelaskan di awal. Dalam bab ini, akan dideskripsikan 
kembali metodologi yang digunakan Abû Zaid dalam studi al-Qur’an. Bab ini 
dimulai dengan penjelasan tentang polemik eksistensi al-Qur’an apakah makhlûq 
(tercipta) atau tidak pada abad ke-9 M. Perdebatan antara kelompok Asy’ariyah 
dan Mu’tazilah inilah yang menjadi dasar kuat kemunculan polemik eksistensi al-
Qur’an selanjutnya termasuk dalam kasus Abû Zaid.  
A. Polemik Eksistensi al-Qur’an: Qadîm atau Hadîts? 
Perdebatan hakikat al-Qur’an telah terjadi sejak memasuki abad ke-3 H. 
Ulama mempersoalkan hakikat al-Qur’an itu sebagai teks qadîm atau baru. 
Polemik ini bermula dari reaksi kuat Ahlu al-Sunnah wa al-Jamâ‘ah terhadap 
pemikiran Mu’tazilah yang berkembang kuat pada masa khalifah Bani ‘Abbas, al-
Ma’mun, al-Mu‘tasim dan al-Wasiq (813-847 M). Perdebatan ini semakin rumit 
saat Mu’tazilah didaulat sebagai dasar resmi negara.1 Lalu, pengakuan ini menjadi 
dalih awal ulama Mu’tazilah untuk menganjurkan dengan paksa kemerdekaan dan 
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 Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan  (Jakarta: 
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kebebasan manusia berpikir kepada masyarakat pada masa itu. Salah satunya 
adalah untuk mengakui bahwa al-Qur’an itu baru.2 
Pendasaran Mu’tazilah adalah jika al-Qur’an bersifat qadîm berarti 
menduakan Allah. Menduakan Allah memiliki konsekuensi syirk dan syirk adalah 
dosa besar. Al-Qur’an bagi kaum Mu’tazilah adalah baru dan diciptakan 
(makhlûq). Bagi Mu’tazilah, al-Qur’an itu firman Allah yang memiliki arti 
sebagai tindakan bukan sifat. Dari sini, perlu ditegaskan kembali dua kategori 
yang dimaksud Mu’tazilah yaitu perihal “sifat-sifat tindakan Allah” (shifât al-
af‘âl al-ilâhiyyah) yang menjelaskan hubungan Allah dengan semesta alam dan 
“sifat-sifat Dzat” (shifât adz-dzât) yang menjadi wilayah eksistensi Allah. Bagi 
Mu’tazilah, al-Qur’an masuk dalam kategori “sifat-sifat tindakan Allah”.3 
Ahlu al-Sunnah wa al-Jamâ‘ah mendasarkan hakikat al-Qur’an bersifat 
qadîm pada proses kehadiran al-Qur’an di hadapan manusia dengan tanpa sebab. 
Surat al-Nahl (16) ayat 40
4
 menjadi alasan kelompok ini untuk menjelaskan setiap 
sesuatu yang baharu tercipta melalui firman Allah “jadilah maka terjadi”  dan ini 
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Kalam Sunni dalam Kontroversi Teologis dalam Seyyed Hossein Nasr dan Oliver Leaman (ed.), 
Ensiklopedi Tematis Filsafat Islam, jilid pertama, terj. Tim Penerjemah Mizan (Bandung: Mizan, 
2003), h. 127-145. 
3
Nashr Hâmid Abû Zaid, Teks Otoritas Kebenaran,. terj. Sunarwoto Dema (Yogyakarta: 
LKiS, 2012), h. 86 . 
4
 *   و َق َا منَّا  ل  اَن َشل  نو كَي َف  ن ك  هَل َل و ق َن  َنا  هَان دََرا اَذ
 ا ٍئ  yang berarti “jika Kami menghendaki sesuatu, 
Kami bersabda: terjadilah, maka ia pun terjadi”. 
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tidak terjadi pada proses penciptaan al-Qur’an.5 Pemikiran ini juga menjelaskan 
dua aspek pokok mengenai hakikat al-Qur’an yaitu perihal aspek qadîm dan azalî 
sebagaimana yang telah disebut di awal. Aspek kedua adalah perihal al-Qur’an 
yang sampai di hadapan manusia saat ini sebagai salinan dari firman Tuhan dalam 
dzat-Nya yang biasa diistilahkan “firman kedirian yang qadîm” (al-kalâm al-nafsî 
al-qadîm).
6
 Seperti yang dijelaskan kelompok ini, pengingkaran terhadap 
pendapat ini akan berpengaruh pada penyimpangan agama bahkan sampai pada 
tingkat kafir (kufr).  
Penjelasan hakikat al-Qur’an itu qadîm menurut kelompok ini juga 
didasarkan pada firman Allah Surat al-Hijr ayat 9.
7
 Pemeliharaan bagi kelompok 
ini diartikan sepenuhnya sebagai hak Allah. Alasan lain adalah mengenai posisi 
al-Qur’an yang berbahasa Arab di laûh al-mahfûzh. Berdasarkan hal ini, Abû Zaid 
menekankan bahwa pendapat Mu’tazilah lebih diterima untuk menjelaskan al-
Qur’an sebagai produk kebudayaan. Menurutnya, ada beberapa kerancuan dalam 
pemahaman sejarah teks umat Islam.
8
 Pemikiran menemui kesakralannya 
sekaligus dilindungi saat Islam dihadapkan pada kemandekan berpikir. Pemikiran 
Ahlu Sunnah wa al-Jama‘âh yang dipelopori oleh Abû Hasan al-Asy‘arî lebih 
diterima oleh umat Islam pada saat ini. Akibatnya, al-Qur’an hanya menjadi milik 
Tuhan dan cukup dibaca apa adanya. 
                                                 
5
Abu Hasan al-Asy’ari, Ajaran-Ajaran Asy’ari, terj. Afif Mohammad dan H. A. Solihin 
Rasyidi (Bandung: Pustaka, 1986), h. 32.  
6
 Nashr Hâmid Abû Zaid, Teks Otoritas Kebenaran, h. 88. 
7  َن و ظ
 فَالح ٌهل امن ا و َر  كِّذلا اَن لّز َن  ن َنَ امن
 ا *  yang berarti “sesungguhnya Kami-lah yang menurunkan al-
Qur’an dan sesungguhnya Kami-lah yang memeliharanya”. 
8Penjelasan lengkap bisa dibaca dalam bab “Historisitas Teks: Konsep yang Rancu” 
dalam bukunya Teks Otoritas Kebenaran, h. 85.  
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Pengakuan Abû Zaid terhadap pemikiran Mu’tazilah yaitu dengan 
menganalisis kembali beberapa tema pokok yang dulu menjadi perdebatan sengit 
di antara para ulama. Misal, dalam menanggapi penafsiran al-Qur’an surat al-Hijr 
ayat 9, Abû Zaid menjelaskan Tuhan tidak ikut campur secara langsung dalam 
pemeliharaan kitab yang diturunkannya. Ayat ini, terang Abû Zaid, bermakna ada 
intervensi manusia mulai dari kodifikasi sampai pada pembukuan. Pemeliharaan 
ini menunjukkan bahwa al-Qur’an terpelihara dalam kalbu orang-orang yang 
beriman.
9
 Begitu juga dengan konsepsi posisi al-Qur’an di laûh al-mahfûzh. Saat 
laûh al-mahfûzh adalah sesuatu tercipta (makhlûq) menjadi semakin rancu untuk 
menyebut al-Qur’an yang bersifat qadîm ada di dalam benda yang tercipta. 
Perdebatan tentang hakikat al-Qur’an pada mulanya adalah persoalan 
khilafiah dan terkesan politis.
10
 Kekuasaan dijadikan sebagai jalan untuk 
melakukan dominasi pemikiran. Hal ini yang terjadi pada masa khalifah al-
Makmun saat menjadikan Mu’tazilah sebagai madzhab negara meski kemudian 
gagal setelah diganti oleh kepemimpinan khalifah al-Mutawakkil. Kegagalan ini 
justru menjadi tanda awal berlakunya hegemoni pemikiran baru dari kelompok 
lawan yakni Ahlu Sunnah wa al-Jamâ‘ah. Keterangan-keterangan dan perdebatan 
klasik perihal hakikat al-Qur’an sebagaimana yang telah disebut di awal menjadi 
pijakan awal untuk melihat perdebatan al-Qur’an selanjutnya dalam pemikiran 
keislaman modern yang berkembang di Timur Tengah dan berimbas ke Indonesia. 
  
                                                 
9
Ibid., h. 89. 
10
Nashr Hâmid Abû Zaid, al-Tafkîr fî Zaman al-Takfîr, cetakan kedua (Kairo: Maktabah 
Madbuli, 1995 ), h. 200.   
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B. Al-Qur’an: Kalâmu Allah atau Produk Kebudayaan? 
Pemikiran Abû Zaid tentang al-Qur’an sebagai produk kebudayaan 
menjadi kontroversi besar dalam pemikiran Islam pada akhir abad ke-20 sampai 
akhirnya memasuki abad ke-21. Poin ini akan mendiskusikan kembali pemikiran 
Abû Zaid saat menjelaskan al-Qur’an. Penjelasan mengarah pada konteks 
pemikiran Abû Zaid saat menjelaskan al-Qur’an sebagai kalâm Allah dan produk 
kebudayaan. Dua pokok pemikiran ini perlu diperjelas kembali untuk 
mengurutkan pemikiran Abû Zaid dalam menjelaskan al-Qur’an sebagai firman 
Tuhan sebelum akhirnya Abû Zaid menjelaskan al-Qur’an dengan metode 
linguistik modern dan terciptalah pemikiran kontroversial tentang al-Qur’an 
sebagai produk kebudayaan.  
Abû Zaid memulai penjelasan al-Qur’an sebagai wahyu Allah dalam bab 
pertama di buku Mafhûm al-Nash. Penjelasan itu diawali dengan proses 
komunikasi antara Allah dan rasul-Nya sebelum Nabi Muhammad. Misal, dalam 
proses komunikasi antara Allah dengan ibu Nabi Musa yaitu dengan penuh 
rahasia dan kemudian dikenal dengan “ilham”.11 Sedang cara kedua yaitu “dari 
balik tabir” sebagaimana yang terjadi dalam proses komunikasi langsung antara 
Allah dan Nabi Musa.
12
 Dalam proses komunikasi ini Allah menyerukan perintah 
untuk dilaksanakan pada saat itu juga. Dengan demikian, firman Allah bisa 
disebut sebagai “pemberian informasi” semata. Proses penurunan wahyu ini tentu 
                                                 
11
Ayat itu memuat perintah Allah kepada ibu Musa agar segera menyusuinya sebagaima 
dalam Surat al-Qashash ayat 7, artinya: “Kami wahyukan (ilhamkan) kepada ibu Musa: Kau 
susukanlah dia! (Musa), apabila engkau takut terhadapnya hendaklah lemparkanlah dia ke dalam 
laut (sungai Nil) dan janganlah kau takut dan jangan pula berduka cita, sungguh Kami akan 
mengembalikannya kepada kau dan mengangkatnya menjadi salah seorang rasul”. 
12
 Bisa dibaca dalam Surat Maryam ayat 52 dan al-A’râf ayat 143. 
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sangat berbeda dengan wahyu yang Allah turunkan pada Nabi Muhammad dengan 
melalui perantara malaikatnya dalam waktu duapuluh satu tahun lebih. 
Abû Zaid berusaha menganalisis media yang digunakan dalam 
komunikasi antara Allah dan Malaikat Jibril dan selanjutnya adalah bahasa Arab 
yang digunakan oleh Jibril dan Muhammad.
13
 Abû Zaid memulai dari perbedaan 
pendapat yang terjadi di antara ulama tentang cara Jibril membawa al-Qur’an dari 
Allah. Ada yang berpendapat Allah memahamkan Jibril di langit tanpa keterangan 
tempat lalu Jibril menurunkan firman Allah ke bumi. Pendapat kedua yang dikutip 
Abû Zaid adalah perihal cara Jibril menghafalkan kalâm Allah dari lauh al-
mahfûzh. Menurut Abû Zaid, pendapat terakhir inilah yang menjadi salah satu 
sebab kemunduran dalam perkembangan pemikiran Islam.
14
  
Perbincangan tema-tema yang menjadi wilayah ketuhanan seperti lauh 
al-mahfûzh menjadi awal kemunculan perbincangan al-Qur’an secara mitologis 
seperti dalam kasus cara komunikasi Jibril terhadap Muhammad. Menurut 
kebanyakan ulama, sebagaimana dikutip Abû Zaid, di dalam lauh al-mahfûzh, al-
Qur’an tertulis dengan huruf Arab dan setiap huruf sebesar gunung Qaf, gunung 
yang dipercaya menyelimuti penjuru bumi. Adapun dalam proses pewahyuan al-
Qur’an dari Jibril ke dalam “hati” Muhammad menjadi pemicu perdebatan lain di 
antara ulama apakah al-Qur’an diturunkan dalam wujud kata atau makna.15 
                                                 
13
Nashr Hâmid Abû Zaid, Tekstualitas al-Qur’an, Kritik terhadap Ulumul Qur’an., terj. 
Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta: LKiS, 2001) h. 48-49. 
14
 Ibid, h. 49-50. 
15
Pendapat ini diadopsi oleh akademisi di Indonesia yang menulis buku ‘ulum al-Qur’an 
seperti Rosihon Anwar saat mengutip pendapat Muhammad bin Muhammad Abu Syahbah dalam 
karyanya al-Madkhal li Dirâsat al-Qur’an al-Karîm. Lebih lengkap bisa dibaca dalam buku 
Rosihon Anwar, Ulum al-Qur’an (Bandung: Pustaka Setia, 2008), h. 32-33.  
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Menanggapi pendapat demikian, ulama lebih banyak bersepakat al-Qur’an 
diturunkan dalam wujud makna sebagaimana yang ada dalam teks al-Qur’an Surat 
Asy-Syu’arâ’ (26) ayat 192-195.16  
Abû Zaid menyangkal pendapat ulama-ulama terutama saat ada upaya 
pemisahan yang sangat tampak perihal al-Qur’an dan realitasnya dan 
mengembalikannya pada dunia mistis dan sulit dijangkau akal. Berdasar pada 
penjelasan ini, Abû Zaid menjelaskan bahwa hubungan vertikal antara Allah dan 
Jibril memiliki sistem bahasa sendiri yang ada di luar jangkauan akal manusia. Di 
sini menjadi jelas bahwa Abû Zaid mengakui bahwa al-Qur’an adalah kalâm 
Allah dan setiap Muslim wajib mengimaninya termasuk juga al-Qur’an yang ada 
di lauh al-mahfûzh. Penjelasan ini bagi Abû Zaid dianggap sudah final meski 
masih diakui membuka kemungkinan untuk diperbincangkan secara ilmiah. 
Namun, meninggalkannya dengan alasan menjadi wilayah ketuhanan yang suci 
adalah alternatif untuk menghindari perdebatan yang berujung pada konflik.
17
  
Posisi Muhammad dalam kebudayaan Arab menjadi penentu dan alasan 
kuat dalam menjelaskan al-Qur’an sebagai produk kebudayaan, teks manusiawi, 
teks historis dan teks linguistik. Sebagaimana yang telah diulas di awal, pemikiran 
Abû Zaid yang kontroversial ini bukan lalu menghilangkan al-Qur’an sebagai teks 
ilahi. Di sini, Abû Zaid melalui metode linguistik ingin menegaskan hubungan 
dialogis antara teks dan realitas melalui Muhammad sebagai utusan sekaligus 
                                                 
16  *َ  يْ مَلاَع لا ِّبَر  ل ي ز ن ََتل  همن
 اَو َرَع ٍناَس ل ب *َن ي ر ذ ن م لا َن
 م َن و كَت
 ل َك ب ل َق ىَلَع *  يْ مَ  لْا  ح وُّرلا  ه ب َلَز َن  يْ ب م ٍّ  بِ*  Artinya: 
“al-Qur’an dibawa turun oleh ruh al-amîn (Jibril) ke dalam hatimu (Muhammad) agar kamu 
menjadi salah seorang di antara orang yang memberi peringatan dengan bahasa Arab yang jelas.”  
17
 Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an (Bandung: Mizan, 2003), h. 70-71. 
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warga Arab. Juga untuk menjelaskan Islam datang bukan dengan memaksa tapi 
dengan proses dialog.  
Hal ini bisa dilihat dari beberapa peristiwa yang dialami oleh Muhammad 
pada masa sebelum kerasulan. Muhammad sebagaimana dalam sejarah nabi 
dikisahkan pernah bertemu Zaid ibn ‘Amr bin Naufal di Lereng Baldah. Pada 
masa itu, masa sebelum kerasulan, Zaid memilih tetap menganut agama 
Ibrahim.
18
 Dalam suatu perjalanan sebagaimana riwayat Bukhari dan ‘Abdullah 
ibn Umar dikisahkan Abdullah memberi Muhammad sufroh (makanan perjalanan) 
dan Muhammad menawari Zaid tapi dia menolaknya dan berkata pada kaum yang 
bersamanya pada waktu itu bahwa makanan yang disembelih karena berhala 
bukan atas dasar hukum yang telah ditetapkan oleh Allah adalah haram 
dikonsumsi.  
Ulama menanggapi pendapat Zaid tidak didasarkan pada agama Ibrahim 
tapi hanya sebatas permenungan karena pada masa itu yang dilarang hanya 
bangkai bukan penyembelihan hewan yang tidak didasarkan pada hukum Allah 
sebagaimana nanti penetapan hukum dalam agama Islam. Sandaran pada agama 
Ibrahim pada dasarnya terjadi karena dua agama yang besar pada masa itu, 
Yahudi dan Nasrani dianggap tidak cukup untuk menghalau keresahan warga 
Arab. Persoalan eksternal khususnya dalam bidang ekonomi menjadi urusan 
rumit. Kepungan dari berbagai penjuru seperti dari perbatasan Irak, Syam, dan 
Yaman menjadi alasan kuat untuk bersatu. Maka pencarian agama Ibrahim 
                                                 
18
 Nashr Hâmid Abû Zaid, Tekstualitas al-Qur’an, h. 74. 
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dianggap tepat untuk menjawab kerumitan sosial-ekonomi yang dihadapi pada 
masa itu sebagaimana yang diterangkan Abû Zaid: 
“Kalau bahaya-bahaya yang hadir seperti itu maka ideologi yang 
mesti dicari oleh individu-individu bangsa Arab adalah ideologi 
yang dapat mewujudkan dua tujuan: pertama, menghadapi 
pertentangan internal dan faktor-faktor pemecah belah dengan segala 
akibatnya seperti hegemoni dari yang lebih kuat; dan kedua, 
menghadapi bahaya dari luar yang tercermin pada musuh-musuh 
bangsa Arab, yaitu bangsa Parsi dan Romawi. Tentunya ajaran 
kristiani tidak dapat mewujudkan salah satu dari dua tujuan tersebut 
sebab ia merupakan agama misioner, dan ajaran Yahudi tidaklah 
mungkin menarik bangsa Arab sebab rahib-rahib mereka bersikap 
angkuh terhadap bangsa Arab dan melihat mereka sebagai orang 
Badui penggembala, selain bahwa Yahudi merupaka agama yang 
tertutup oleh etnisitas yang tidak menerima orang-orang baru. Dua 
ideologi keagamaan di atas tidak cocok untuk mewujudkan tujuan-
tujuan dari kesadaran tersebut yang tercermin pada teriakan-teriakan 
dari penganut agama Hanîf atau yang beribadah.” 19  
 
 Berdasarkan hal ini, Islam dan al-Qur’an hadir untuk mewujudkan 
harapan-harapan bangsa Arab sebagai agama yang membawa misi perlindungan, 
menyempurnakan agama sebelumnya yakni agama Ibrahim melalui Muhammad. 
Teks al-Qur’an sebagai kitab pedoman diturunkan pada Muhammad yang terlibat 
dan merasakan gerak realitas Arab pada umumnya bukan manusia pasif. Di 
hadapan Muhammad, terbentang tumpuan dan harapan bangsa Arab. Terkait 
dengan hal ini bisa dilihat dalam penafsiran Abû Zaid mengenai firman Allah 
dalam Surat al-Mudatstsir (74) ayat 1-5:  
 “Kata kerja-kata kerja yang muncul bertubi-tubi dalam teks tersebut 
melalui huruf fa’: fa anzhir, fa kabbir, fa thahhir, maknanya tak lain 
hanyalah bahwa teks yang sebelumnya tidak menugaskan 
Muhammad, kecuali membaca, sekarang menugaskannya dengan 
                                                 
19
Ibid., h. 78. 
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sejumlah perbuatan yang menuntut pelaksanaan. Perintah 
memberikan peringatan dan perintah mengagungkan Tuhan 
meruapakan poros pertama, sementara poros kedua dicerminkan 
pada perintah menyucikan pakaian dan menjauhi perbuatan dosa. 
Perintah memberi peringatan intinya terlihat jelas dengan perintah 
mengagungkan Tuhan. Hal itu karena mengagungkan Tuhan 
mensyaratkan sikap mengecilkan tuhan-tuhan lain. Dalam poros 
kedua, perintah menyucikan pakaian-kebersihan formal-dihadapkan 
dengan perintah menjauhi perbuatan dosa-kebersihan rohani. Yang 
patut diperhatikan di sini adalah bahwa hal tersebut diungkapkan 
dengan kata “fahjur/ maka jauhilah”, maksudnya menjauhi segala 
apa yang dilakukan oleh kaumnya, seperti adat-istiadat dan ibadah-
ibadah dari satu sisi, dan di sisi lain mengisyaratkan bahwa 
Muhammad-sebelum diutus-tidaklah menjauhi kaumnya 
sebagaimana Zaid bin Amr bin Naufal. Perintah menjauhi di sini 
mencerminkan awal mula pemisahan antara yang baru dengan yang 
lama, suatu hal yang sesuai dengan perintah memberi peringatan.”20 
     
Pembuktian al-Qur’an sebagai produk kebudayaan adalah dengan 
membaca teks al-Qur’an seperti dalam kasus pelarangan khamar. Akan tampak 
dialog teks dengan realitas melalui Muhammad hingga akhirnya sampai pada 
keputusan larangan meminum khamar secara mutlak. Kasus ini dimulai 
sebagaimana yang ada dalam teks al-Qur’an dalam Surat al-Baqarah (2) ayat 219 
yang artinya, “mereka akan bertanya padamu (Muhammad) tentang arak dan 
judi. Katakanlah pada keduanya itu dosa besar dan beberapa manfaat bagi 
manusia, tetapi dosa keduanya lebih besar dari manfaatnya”. Lalu turunlah ayat 
kedua dalam Surat al-Nisâ’ (4) ayat 43 untuk menjauhi khamar saat dalam 
keadaan shalat. Menurut Abû Zaid, turunnya ayat ini “sebagai terapi bertahap 
terhadap situasi ‘kecanduan sosial’”. Bangsa Arab masih melakukan negosiasi 
dengan Muhammad untuk tidak meminum khamar saat mereka hendak 
menunaikan shalat. Adapun sisa waktu dari ibadah shalat lebih banyak digunakan 
                                                 
20
Ibid,. h. 89. 
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untuk meminum khamar. Maka, berdasarkan hal ini turunlah ayat 90-91 dalam 
Surat al-Mâidah tentang pengharaman khamar.
21
 
Proses dialog teks dan realitas ini tidak hanya melahirkan gagasan al-
Qur’an sebagai produk budaya (muntaj al-tsaqâfî) tapi sekaligus al-Qur’an 
mencipta budaya-budaya baru yang lebih beradab (muntij al-tsaqâfî). Di sini Abû 
Zaid menjelaskan al-Qur’an dalam dua fase yakni fase keterbentukan (marhalah 
al-tasyakkul) dan fase pembentukan (marhalah al-tasykîl).
22
   
Dengan demikian menjadi jelas bahwa metodologi yang digunakan dalam 
al-Qur’an sebagai produk kebudayaan adalah dengan membaca al-Qur’an dari 
penerimanya yakni Nabi Muhammad dan bangsa Arab sebagai tujuan dari al-
Qur’an. Di sini Abû Zaid menyebut bahwa teks telah beralih dari tanzîl ke ta’wîl. 
Penurunan al-Qur’an dari Allah ke Jibril adalah tanzîl, sedang ta’wîl adalah saat 
al-Qur’an telah diwahyukan pada Nabi Muhammad berdialog dengan warga  dan 
budaya Arab semasanya. Abû Zaid lalu menegaskan bahwa teks al-Qur’an 
memiliki posisi yang sentral. Studi sastra dan filsafat bahasa yang digunakan 
menempatkan teks al-Qur’an sebagai fenomena sejarah (sebagaimana dalam kasus 
posisi Muhammad sebelum masa pewahyuan dan kasus khamar). Sejauh ini, titik 
                                                 
21
 Surat al-Mâidah ayat 90-91. 
 اهيأيرسيلما و رملخا انَّا اونما نيذلا لأاو وحلفت مكلعل هوبنتجاف ناطيشلا لمع نم سجر ملْزلْا و باصن ديري انَّا *َن
*نوهتنم متنا لهف ةلاصلا نع و للها ركذ نع مّكدصي و رسيلماو رملخا فى ءآضغبلاو ةوادعلا مكنيب عقوي نا ناطيشلا 
artinya: "Hai orang-orang beriman, sesungguhnya arak, judi, berhala dan bertenung, 
adalah (pekerjaan) keji dari perbuatan syetan. Sebab itu hendaklah kamu jauhi, mudah-mudahan 
kamu mendapat kemenangan (sukses). Sesungguhnya syetan menghendaki, supaya menjatuhkan 
kamu dalam permusuhan dan berbenci-bencian sesama kamu, karena arak dan berjudi, serta 
menghalangi kamu daripada mengingat Allah dan (mengerjakan) sembahyang. Adakah kamu 
berhenti (daripada demikian itu)?". 
22
Nashr Hâmid Abû Zaid, Tekstualitas al-Qur’an, h. 136-137. 
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yang jelas telah dibuat bahwa historitas al-Qur’an sebagai teks bukanlah, dan 
semestinya tidak, berarti bahwa al-Qur’an merupakan teks buatan manusia.23 
Produk kebudayaan menurut Abû Zaid bukan berarti al-Qur’an adalah hasil karya cipta 
manusia tapi dengan metode sastra dan filsafat bahasa, al-Qur’an dibaca dengan 
dialektika naik yaitu dari budaya Arab untuk mengungkap makna dibalik teks al-
Qur’an bukan dialektika turun dari Allah sebagai pengarang lalu ke realitas Arab.24  
C. Konsep “Yang Tak Terkatakan” Menurut Abû Zaid 
Wilayah “yang tak terkatakan” (al-maskût ‘anhu) masuk dalam kerangka 
pemikiran Abû Zaid dalam bidang ilmu tafsir. Pembahasan al-maskût ‘anhu tidak 
hanya bergerak pada tataran “makna gramatikal”. Abû Zaid mencontohkan Abdul 
Qâhir al-Jurjâni saat membagi level kalimat ke dalam beberapa bentuk yaitu 
taqdîm (mendahulukan posisi yang semestinya diakhirkan), ta’khîr 
(mengakhirkan posisi yang semestinya didahulukan), hadzf (membuang), idlmâr 
(penyamaran), dan fashl-washl (pemisahan dan penghubungan). Namun, gagasan 
konteks linguistik hendak menjelaskan yang lebih dalam dari rumusan ulama 
terdahulu yaitu mencapai pada penjelasan “yang tak terkatakan” (al-maskût 
‘anhu).  
Abû Zaid menulis: 
“Di sini yang kami maksud dengan makna “yang terdiamkan” 
bukanlah makna yang oleh ulama usul fiqh disebut sebagai “makna 
kandungan” (dalâlah al-fahw) atau “makna pembicaraan” (lahnu 
                                                 
23
Nashr Hâmid Abû Zaid, Sifat-Sifat Ilahi di dalam al-Qur’an: Beberapa Aspek Puitis 
dalam John Cooper dkk, Pemikiran Islam: Dari Sayyid Khan Hingga Nasr Hamid Abu Zayd, terj. 
Wakhid Nur Effendi (Jakarta: Penerbit Erlangga, 2002), h. 203.   
24
Nashr Hâmid Abû Zaid, Mafhûm al-Nash: Dirâsah fi ‘Ulûm al-Qur’an, cetakan ke-4  
(Beirut: al-Markaz al-Tsaqafi al’Arabi, 1998), h. 26-27.  
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al-khithâb). Tetapi yang kami maksud adalah level yang lebih 
dalam lagi yang terungkap dari konteks relasi intertekstualitas baik 
yang menetapkan atau yang menegasikan makna yang tampak 
terpisah dari makna eksplisit konteks linguistik. Sebagai contoh, 
cukup kiranya kita merujuk pada konteks linguistik dari surat al-
Jinn, di sana dari sisi lahir tampak bahwa surat ini berbicara tentang 
jin sebagai sebuah fenomena yang eksistensinya tidak perlu 
ditetapkan. Tetapi eksistensinya dalam teks menggambarkan sisi 
epistemik-kultural yang telah kita biacarakan pada subbagian 
pertama dari bagian ini. Dari sini tampak bahwa teks sejalan 
dengan pengetahuan budaya melalui makna tekstual (ucapan)-atau 
yang dilafalkan. Akan tetapi, pada tataran yang terdiamkan-yang 
tampak dari humanisasi jin dengan membagi mereka (jin) ke dalam 
mukmin dan kafir, karena mereka mendengarkan al-Qur’an 
(perhatikan bagaimana teks mengubah dirinya dalam peristiwa 
pembagian ini), teks menetapkan perbedaannya dengan 
pengetahuan budaya ini. Dengan menganalisis konteks linguistik 
pada tataran acuan kata ganti (dlamîr) terungkaplah level lain yang 
terdiamkan. Dan jika diperhatikan penetapan pembatasan hak jin 
untuk mendengarkan kabar-kabar langit, dengan membatasinya 
dengan sinar panas mengawasi jin, maka dari hasil analisis konteks 
linguistik dapat dikatakan bahwa teks menghapus eksistensi jin 
melalui makna yang terdiamkan.”25  
  
Dalam menafsirkan ayat jin sebagai salah satu contoh untuk mengungkap 
“yang tak terkatakan” dalam teks, Abû Zaid menjelaskan al-Qur’an menggunakan 
kepercayaan kultural atau yang disebut Abû Zaid dengan “konsep mental” yang 
ada dalam budaya Arab pra-Islam. Teks dengan jelas dalam surat al-Jinn 
menggambarkan tentang fenomena budaya Arab saat jin bisa memperoleh kabar 
dari langit kemudian teks juga menjelaskan saat jin tidak bisa lagi mendapat akses 
ke langit. Bahkan, dalam teks dijumpai bahwa ada rasionalisasi dengan 
mengklasifikasikan jin menjadi dua yaitu jin Muslim dan kafir. Jin kafir menjadi 
                                                 
25
Nashr Hâmid Abû Zaid, Teks Otoritas Kebenaran, h. 133.  
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syaythân dan jin Muslim terhumanisasi maka di sini Abû Zaid menyatakan bahwa 
jin tidak ada dalam realitas nyata.
26
  
Transformasi semantis sebagaimana yang dimunculkan teks memiliki 
signifikansinya di dalam menyingkap orientasi teks untuk mengubah struktur 
kebudayaan yang dominan, dan menggesernya dari fase “mitologi” ke pintu 
gerbang “akal”. Setiap interpretasi terhadap teks-teks agama yang berada dalam 
proses pergeseran seperti ini merupakan interpretasi dari dalam teks, bukan 
dipaksakan dari luar yang menurutnya berefek pada pembacaan ideologis-
tendensius.
27
  
Konsep “yang tak terkatakan” tidak hanya digunakan untuk 
mengingterpretasi tema-tema kekuatan jahat tapi juga digunakan dalam beberapa 
tema lain seperti tema perbudakan, hak waris perempuan dan poligami. Lebih 
tepatnya, yang menjadikan al-maskût ‘anhu menjadi kontroversi adalah karena 
keberanian Abû Zaid menginterpretasikan kembali ayat-ayat dari isu minor seperti 
interpretasinya terhadap ayat jin.  
                                                 
26
Nashr Hâmid Abû Zaid, Kritik Wacana Agama, terj. Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta: 
LKiS, 2003), h. 224-226. 
27
Ibid., h. 227.  
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BAB IV 
POLARISASI TANGGAPAN CENDEKIAWAN MUSLIM INDONESIA 
TERHADAP METODOLOGI STUDI AL-QUR’AN ABÛ ZAID 
 
Pemetaan respons cendekiawan Muslim Indonesia terhadap metodologi 
studi al-Qur’an Abû Zaid didasarkan pada teori Karl Mannheim sebagaimana 
yang telah dijelaskan di awal. Karl Mannheim menjelaskan, sosiologi 
pengetahuan sebagai teori ingin melihat pemikiran dalam pengaruh sosial yang 
digeluti dan melingkupinya.
1
 Tanggapan terhadap produk kebudayaan  (muntaj al-
tsaqâfî) dan “yang tak terkatakan” (maskût ‘anhu) dipetakan ke dalam beberapa 
tema untuk kemudahan analisis yaitu perihal eksistensi al-Qur’an, posisi Nabi 
Muhammad, posisi bahasa Arab, dan hermeneutika Abû Zaid.  
A. Pembacaan Reaktif-Ideologis 
Pembacaan reaktif-ideologis memiliki kecenderungan berpikir dengan 
memposisikan ilmu-ilmu al-Qur’an klasik sebagai metodologi tafsir al-Qur’an 
paling ideal. Oleh karena itu,  rumusan ilmu-ilmu al-Qur’an utamanya pada masa 
pembukuan (tadwîn) sebagai awal perkembangan pengkajian memiliki pengaruh 
kuat sampai sekarang. Perumus utama dalam masa pembukuan diwakili oleh al-
Hufî (w. 330 H) kemudian diikuti Ibn Qayyim al-Jauzî (w. 751 H) dalam 
karyanya berjudul Funûn al-Afnân fi ‘Ulûm al-Qur’an, lalu diikuti oleh al-
Zarkasyî dan al-Suyûthî.
2
 Dua tokoh terakhir yang sampai hari ini menjadi 
                                                 
1
Karl Mannheim, Ideologi dan Utopia, terj. F. Budi Hardiman (Yogyakarta: Kanisius, 
1991), h. 290. 
2Bisa dibaca lengkap dalam Faried F. Saenong, “Kodifikasi Ulum al-Qur’an Abad 
Pertengahan: Studi Bibliografis”, dalam Jurnal Studi Al-Qur’an, Vol. 1, no. 1 (Januari 2006), h. 
111-124, 
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rujukan otoritatif dalam menjelaskan metodologi penafsiran al-Qur’an. Kelompok 
ini bersepakat ilmu-ilmu al-Qur’an telah final dan bahkan suci. Maka, pembacaan 
berbeda atau pembacaan yang hendak mengubah rumusan yang mendahuluinya 
dianggap keluar dari “koridor-koridor yang telah disepakati” ulama bahkan 
sampai pada penghakiman dan pengkafiran. Dalam penggunaan modern, ideologi 
mempunyai arti pejoratif (negatif atau jelek) sebagai teorisasi atau spekulasi 
dogmatik dan khayalan kosong yang tidak betul atau tidak realistis atau bahkan 
palsu dan menutup-nutupi realitas yang sesungguhnya.
3
 
Penolakan terhadap metodologi studi al-Qur’an Abû Zaid dituliskan oleh 
Adian Husaini. Dalam karyanya, Adian menjelaskan al-Qur’an telah 
menyelamatkan budaya Arab. Maka, saat al-Qur’an dianggap sebagai produk 
budaya saat itu pula status dan signifikansi al-Qur’an sebagai kalâm Allah yang 
diturunkan terhadap Nabi Muhammad hilang. Adian juga menjelaskan 
Muhammad hanya menjadi penerima pasif sekaligus penyampai.
4
 Posisi ini tidak 
memungkinkan Muhammad untuk menambah firman-firman Tuhan sebagaimana 
yang dituduhkan oleh Abû Zaid. 
Pendapat serupa bisa ditemukan dalam karya Lalu Nurul Bayanil Huda 
berjudul Kritik Studi al-Qur’an Nashr Hamid Abu Zaid5. Menanggapi al-Qur’an 
versi Abû Zaid, Lalu Nurul menulis: 
                                                 
3
Lorens Bagus, Kamus Filsafat, cetakan keempat (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 
2005), h. 306. 
4
Adian Husaini, Hermeneutika & Tafsir al-Qur’an (Jakarta: Gema Insani Press, 2007), h. 
35. 
5
Lalu Nurul Bayanil Huda, Kritik Studi al-Qur’an Nashr Hamid Abu Zaid  (Ponorogo: 
Center for Islamic and Occidental Studies, 2010).  
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“Kesimpulan Nashr Hamid bahwa al-Qur’an merupakan produk 
budaya tidaklah tepat, Imam Zarkasyi dalam kitabnya al-Burhân fî 
‘Ulûm al-Qur’an mengatakan bahwa pada malam lailatul qodr, al-
Qur’an diturunkan dari lauh mahfuzh ke samâ’ul Ardi sekaligus 
baru kemudian diturunkan ke dunia secara bertahap, hal yang 
sama juga dikemukakan oleh Imam a-Syuyûti. Sehingga, tidaklah 
tepat jika al-Qur’an diturunkan menyesuaikan dengan sejarah 
budaya Arab saat itu. Karena al-Qur’an sudah ada sebelum adanya 
bangsa Arab itu sendiri.”6 
 
Secara umum, kelompok ini mempertahankan posisi al-Qur’an di lauh al-
mahfûzh. Posisi al-Qur’an di lauh al-mahfûzh menjadi argumentasi dalam 
menjelaskan adanya al-Qur’an sebelum bangsa Arab. Keberadaan al-Qur’an 
sebelum bangsa Arab adalah alasan kuat untuk menolak bahwa al-Qur’an bukan 
produk kebudayaan. Pemahaman ini akan berimbas pada pemahaman selanjutnya 
tentang posisi Muhammad sebagai penerima pasif (ummî) yang tidak 
memungkinkan untuk mengubah segala yang diwahyukan Allah. Selanjutnya, 
pengakuan Muhammad sebagai penerima pasif akan berpengaruh pada cara 
pembacaan terhadap bahasa Arab sebagai bahasa al-Qur’an.  
Pendapat al-Suyûthî menjadi rujukan pokok saat kelompok ini 
berargumentasi perihal penolakan terhadap al-Qur’an sebagai produk budaya. 
Salah satu pendapat yang masyhur adalah perihal turunnya al-Qur’an pada malam 
lailatul qadar di bulan Ramadlan ke langit dunia (sama’ al-dunyâ) dengan 
                                                 
6
 Ibid, h. 22. 
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sekaligus kemudian diturunkan secara bertahap. Pendapat al-Suyûthî
7
 didasarkan 
pada hadis riwayat al-Hakim dan Thabranî dari Ibn ‘Abbas yang mengatakan: 
 ّثم ةدحاو ةلجم ايندلا ءاسم لىا ناضمر رهش فى ردقلا ةليل فى نآرقلا لزنا لاق
هب ساب لا هدانسا امونج لزنا8  
Kecenderungan dari kelompok ini adalah menganggap ‘ulûm al-Qur’an 
telah final. Hal ini bisa dilihat dari cara pembacaan kelompok ini terhadap al-
Qur’an dalam kutipan atau dalam penjelasan. Kelompok ini tidak membedakan 
antara al-Qur’an yang berasal langsung dari Allah saat berada di lauh al-mahfuzh 
dengan al-Quran yang telah diwahyukan kepada Muhammad, dan seterusnya 
sampai al-Quran menjadi Mushaf Utsmanî. Secara teologis, kelompok ini sangat 
menjaga kemurnian al-Qur’an dari berbagai pencemaran, khususnya yang berasal 
dari budaya Arab. Kelompok ini memahami budaya Arab sebagai budaya pasif 
yang tak memiliki pengaruh terhadap kehadiran al-Qur’an dan Islam. Padahal, 
sulit untuk menemukan Islam murni termasuk saat membahas Islam di tanah Arab 
karena pada dasarnya Islam hadir dengan proses dialog dengan budaya setempat.
9
 
Artinya, proses dialog menegaskan bahwa ada saat budaya dipinjam sebagai 
media untuk menyampaikan pesan yang hendak dibawa al-Qur’an. Bukan 
sebaliknya, Islam sebagai agama dan al-Qur’an sebagai kitab-Nya hadir dengan 
memaksa dan setiap budaya yang mengawalinya harus dirombak secara total.  
                                                 
7
Imam al-Suyûthi, al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur’an (Markazu al-Dirâsât al-Islamiyah, Saudi 
Arabiya) dalam Lalu Nurul Bayanil Huda, Kritik Studi al-Qur’an Nashr Hamid Abu Zaid , h. 23.  
8
Artinya: sebagaimana sabda Rasulullah saw., al-Qur’an diturunkan pada malam lailatul 
qadar pada bulan Ramadlan ke langit dunia dengan sekaligus kemudian diturunkan secara 
bertahap. 
9Islah Gusmian, “Islam Liberal: Dari Mantra Intelektual sampai Aksi Pembebasan”, 
dalam Jurnal Himmah, Vol. 9, no. 25 (Januari-April 2008), h. 52-53. 
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 Respons kelompok ini terhadap tawaran metodologi Abû Zaid 
mengingatkan pada perdebatan klasik tentang sifat al-Qur’an dari kalangan 
Mu’tazilah dan Asy’ariah sebagaimana yang telah dibahas dalam bab sebelumnya. 
Jawaban Ibn Hanbal tentang al-Qur’an sebagai “sabda Tuhan”10 menjelaskan al-
Qur’an tidak memiliki definisi lain selain yang telah disebutkan. Al-Qur’an dalam 
definisi kelompok ini menjadi tertutup.  
Pengaruh lain selain upaya pemurnian eksistensi al-Qur’an tentu pemikiran 
yang berkembang dalam pembacaan kelompok ini adalah pengaruh dari latar 
pendidikan. Misalnya Adian Husaini yang mempunyai riwayat pendidikan doktor 
di International Institute of Islamic Thought and Civilization-International Islamic 
University Malaysia (ISTAC-IIUM)
11
 memiliki pengaruh kuat terhadap cara baca 
Adian terhadap metodologi studi al-Qur’an Abû Zaid. Islamisasi ilmu 
pengetahuan yang berkembang di Eropa dan Ameria menyebar ke Malaysia dan 
Indonesia menjadi salah satu dasar untuk menolak al-Qur’an sebagai produk 
budaya yang di dalamnya menjelaskan bahasa Arab sebagai bahasa al-Qur’an 
dalam kerangka budaya Arab. Islamisasi ilmu pengetahuan yang dirumuskan oleh 
Syed Muhammad al-Naquib al-Attas menjelaskan bahasa Arab al-Qur’an telah 
melakukan islamisasi terhadap bahasa Arab pra-Islam. Artinya, di sini hendak 
                                                 
10
Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan (Jakarta: 
UI Press, 2013), h. 63. Penjelasan ini juga bisa dibaca dalam tulisan Majid Fakhry, Sejarah filsafat 
Islam: Sebuah Peta Kronologis, terj. Zainul Am (Bandung: Mizan, 2001), h. 72-75. 
11
Halaman sampul belakang buku tentang penulis di buku Adian Husaini, Virus 
Liberalisme di Perguruan Tinggi (Jakarta: Gema Insani Press, 2009).  
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menjelaskan bahwa wahyu Tuhan “tidak bercampur dengan muatan subyektifitas 
dan imajinasi kognitif nabi”.12   
Pendapat Adian dan pembacaan yang sama bisa dilacak kembali dalam 
pemikiran Abû Zaid mengenai al-Qur’an sebagai produk budaya atau teks 
manusiawi. Muhammad dalam karya-karya Abû Zaid tidak sedikitpun disebut 
menambah atau menjadi penerima pasif sebagaimana yang ditulis Adian. 
Muhammad justru diposisikan dalam kerangka kebudayaan Arab karena ketika al-
Qur’an diturunkan kepada Nabi Muhammad, peristiwa itu menjadi tanda al-
Qur’an diturunkan dalam sistem bahasa yang sudah dipelajari dan dikuasai 
Muhammad dari budaya Arab. Al-Qur’an yang dibahas Abû Zaid tidak lagi 
mempersoalkan al-Qur’an dalam konsep ajaran tapi al-Qur’an secara 
kebahasaan.
13
 
Secara metodologis, klasifikasi mereka berbeda dengan yang dituliskan 
oleh ulama klasik, saat ilmu keislaman terbagi tiga: pertama, ilmu yang matang 
dan mapan. Kedua, ilmu yang matang tapi tidak mapan dan yang terakhir ilmu 
yang tidak matang juga tidak mapan seperti ilmu Tafsir dan ilmu Bayan. 
Kelompok ini dengan tegas mempertahankan konsep-konsep mistis yang ditolak 
Abû Zaid dan ada di luar jangkauan nalar ilmiah.
14
  
Sebagaimana penjelasan di awal, cendekiawan Muslim Indonesia tidak 
hanya menanggapi perihal al-Qur’an sebagai produk kebudayaan, tanggapan juga 
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Syed Muhammad al-Naquib al-Attas, Konsep Pendidikan dalam Islam: Suatu Rangka 
Pikir Pembinaan Filsafat Pendidikan Islam, terj. Haidar Baqir (Bandung: Mizan, 1984), h. 15. 
Penjelasan lain bisa dibaca dalam Hamid Fahmy Zarkasi, “Mengidentifikasi Teori Liberalisasi”, 
dalam Jurnal Islamia, Vol. 6, no. 1 (2012), h. 7-8.  
13
Nashr Hâmid Abû Zaid, Tekstualitas al-Qur’an: Kritik terhadap Ulumul Qur’an, h. 24.  
14
Amin al-Khûlî dan Nashr Hâmid Abû Zaid, Metode Tafsir Sastra, terj. Khairon 
Nahdiyyin (Yogyakarta: ADAB Press IAIN Sunan Kalijaga, 2004), h. 54.  
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mengarah pada wilayah penafsiran yang dilakukan oleh Abû Zaid yaitu konsep 
“yang tak terkatakan” (al-maskût ‘anhu). Pembacaan kelompok ini bisa dilihat 
dari tulisan Henri Shalahuddin, salah satu tokoh yang merespons “yang tak 
terkatakan” sebagai “proyek pemikiran” yang gagal. Henri menjelaskan bahwa 
“yang tak terkatakan” tidak ditemukan secara eksplisit dalam teks al-Qur’an 
bahkan Henri menulis bahwa “yang tak terkatakan” sebagai mitos yang dibuat 
Abû Zaid. Menurutnya, saat Abû Zaid melakukan demitologisasi terhadap 
beberapa isu dalam ayat-ayat al-Qur’an, justru Abû Zaid mencipta mitos baru 
yakni al-maskût ‘anhu. Konsep ini digunakan Abû Zaid untuk membaca tema-
tema yang menurut ulama klasik cukup diimani saja dan akhirnya menjadi tema 
minor. Pernyataan Abû Zaid bahwa jin tidak ada dalam realitas nyata adalah kasus 
yang mendapat banyak tanggapan. Henri Shalahuddin menulis: 
“Abû Zayd melakukan perombakan (dekonstruksi) makna terhadap 
hal-hal yang terkandung dalam al-Qur’an yang dianggapnya 
sebagai mitos. Seperti sosok jin, setan, hasad, dan sihir. Baginya, 
keempat ungkapan ini adalah sebuah fenomena yang melekat pada 
pemikiran dan hadir dalam kesadaran manusia pada masyarakat 
Arab dalam periode tertentu. Yaitu pada masa-masa pra-Islam dan 
di awal pertumbuhan agama ini. sehingga unsur-unsur kepercayaan 
(mitos) jahiliyyah masih mewarnai ajaran agama Islam.”15 
 
Berdasarkan pada demitologisasi dan reinterpretasi Abû Zaid terhadap isu 
minor seperti ayat Jin, Henri menjelaskan dua pengingkaran Abû Zaid yaitu 
penolakan terhadap keberadaan jin yang nyata. Alasan pertama didasarkan pada 
Surat al-Baqarah ayat 3 yang menjelaskan percaya pada yang ghaib adalah salah 
satu keberimanan seorang Muslim dan pengingkaran terhadap ayat-ayat lain 
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Henri Shalahuddin, al-Qur’an Dihujat, cet. 2 (Jakarta: Gema Insani Press, 2007), h. 55.   
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seperti surat Surat Al-Dzâriyât ayat 56 yang artinya: “tiadalah aku jadikan jin dan 
manusia, melainkan supaya mereka menyembah kepada-Ku”.16 dan hadis yang 
menyatakan Nabi Muhammad disihir oleh orang Yahudi.
17
    
Sebagaimana yang tampak dalam pembacaan ini, secara umum 
menanggapi Abû Zaid dengan argumentasi teologis. Hal ini dipengaruhi oleh 
anggapan mendasar bahwa metodologi studi al-Qur’an bagi kelompok ini bersifat 
sakral dan hermeneutika sebagai salah satu metodologi yang digunakan Abû Zaid 
memiliki akar dari agama lain yang tidak bisa digunakan dalam pendekatan dan 
penafsiran al-Qur’an.  
 
B. Pembacaan Kritis-Apologetis  
Selain pembacaan reaktif-ideologis, ada pembacaan kritis-apologetis.   
Pembacaan kelompok ini dalam menanggapi metodologi studi al-Qur’an Abû 
Zaid biasanya akan menjadikan waktu lampau sebagai pijakan untuk melihat dan 
mempertimbangkan pemikiran yang berkembang di masa kini. Apologetis dalam 
filsafat adalah salah satu cabang teologi yang mempertahankan dan membenarkan 
dogma dengan argumen yang masuk akal. Ada sebagian yang mengatakan, 
apologetika mempunyai kekurangan internal. Karena, di satu pihak, apologetika 
menekankan rasio, sementara di lain pihak menyatakan dogma-dogma agama 
                                                 
16
Ibid., h. 59. Dalam menjelaskan ayat ini, Henri berargumentasi bahwa jin dalam teks 
maupun konteks sebagai makhluk Allah karena dalam beberapa ayat, jin sering disandingkan 
dengan pembahasan manusia.  
17
Ibid., h. 57.   
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yang pokok tidak dapat ditangkap oleh rasio. Dengan kata lain, apologetika 
rasional dalam “bentuk”, tetapi irasional dalam “isi”.18  
Secara umum, sikap yang biasa dipegang oleh cara membaca seperti ini 
adalah menyetujui perkembangan pemikiran dalam Islam namun tetap berdasar 
pada pendapat-pendapat yang telah dirumuskan oleh ulama klasik. Rujukan 
historis dan keberterimaan terhadap ilmu-ilmu sosial sebagai perangkat analisis 
mutakhir bisa ditemukan dalam cara kelompok ini menganalisis meski tetap ada 
upaya-upaya untuk melakukan pembelaan terhadap rumusan metodologi studi al-
Qur’an sebelumnya. 
 Tanggapan terhadap pemikiran Abû Zaid dalam kelompok ini bisa dilihat 
dalam tulisan Hakim Taufik dan M. Aunul Abied Shah. Respons yang diajukan 
hampir memiliki kecenderungan yang hampir sama dengan kelompok pertama 
meski ada beberapa poin yang bisa ditandai sebagai pembeda. Jika yang pertama 
cenderung reaktif dan membaca secara sepenggal, dalam kelompok ini masih bisa 
ditemukan alasan-alasan secara ilmiah untuk menolak lalu mempertahankan ilmu-
ilmu al-Qur’an, ilmu tafsir sebagai metodologi penafsiran klasik di samping 
pengakuan terhadap aplikasi ilmu-ilmu lain seperti hermeneutika yang biasa 
dikenal sebagai metodologi Bibel.  Berikut adalah analisis dan penilaian Taufik 
dan Abied Shah terhadap Abû Zaid: 
“Seandainya yang dimaksudkan oleh Abû Zaid dengan redaksi 
“al-Qur’an adalah produk peradaban” ini sama dengan apa yang 
disitir oleh Amin Al-Khuli dari buku Al-Muwâfaqât-nya Imam 
al-Syâthîbî, tentu masih bisa ditoleransi, karena Imam al-
Syâthîbî hanya mengatakan bahwa al-Qur’an diturunkan sesuai 
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Lorens Bagus, Kamus Filsafat, h. 67. 
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dengan kondisi intelektual orang Arab di Hijaz pada masa 
pewahyuan. Namun, dalam hal ini Abû Zaid tidak bisa dikatakan 
memakai redaksi di atas, karena definisi peradaban itu sendiri 
berarti “hasil karya, cipta, dan rasa manusia” yang menjurus 
kepada pengertian yang sangat paradoks dengan al-Qur’an yang 
bersumber langsung dari Allah Swt. Perhatikan kutipan di atas: 
“bahwa kitab suci (al-Qur’an) tersebut terbentuk oleh realitas 
dan peradaban yang berlangsung selama lebih lebih dua puluh 
tahun.” Bertolak dari premis ini, maka Abû Zaid telah melanggar 
rambu-rambu yang telah disepakati oleh umat Islam secara 
umum, ditambah lagi dengan keingkarannya terhadap Lawh Al-
Mahfudh yang merupakan salah satu sistem akidah yang harus 
diyakini oleh semua Muslim.”19 
 
Kutipan di atas mempunyai dua hal penting. Pertama, rujukan Amin al-
Khûli dalam menganalisis Abû Zaid jelas menunjukkan ambiguitas saat al-Khûlî 
menjadi salah satu pemantik awal sumbangan pemikiran Abû Zaid terhadap 
pembaharuan ‘ulûm al-Qur’an.  Kelompok ini memiliki kecenderungan menerima 
kontekstualisasi dalam pemikiran Islam termasuk dalam studi al-Qur’an. Namun, 
keilmuan klasik tetap menjadi referensi mutlak untuk mempertimbangkan 
pendekatan modern dalam studi al-Qur’an. Hal ini bisa dibaca saat Hakim Taufik 
dan M. Aunul Abied Shah menulis bahwa maksud ‘produk peradaban’ terlalu 
keras dan “melanggar rambu-rambu yang telah disepakati oleh umat Islam secara 
umum”. Di sini, mereka sedikit banyak sepaham dengan Abû Zaid meski 
kemudian menganggap Abû Zaid  berpikir terlalu jauh. Kedua, seperti kelompok 
pertama yang tanpa begitu menghiraukan klasifikasi al-Quran dari kalâm Allah 
sampai produk budaya, mereka menuduh pemikiran Abû Zaid sudah sampai pada 
kesimpulan bahwa al-Quran adalah “hasil karya, cipta, dan rasa manusia” Arab.  
                                                 
19
Hakim Taufik dan M. Aunul Abied Shah, Nashr Hamid Abu Zaid: Reinterpretasi 
Pemahaman Teks al-Qur’an dalam M. Aunul Abied Shah (ed.), Islam Garda Depan: Mosaik 
Pemikiran Islam Timur Tengah (Bandung: Mizan, 2002), h. 294. 
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Kesimpulan ini terlalu bergerak ke proses pewahyuan al-Qur’an dari Allah 
ke Muhammad, atau proses dari langit ke bumi, yang tidak dipermasalahkan lagi 
oleh Abû Zaid. Produk peradaban yang dimaksud oleh Abû Zaid terjadi tidak di 
langit ke bumi, tapi “terbentuk oleh realitas dan peradaban yang berlangsung 
selama kurang-lebih dua puluh satu tahun”.20 Artinya, produk kebudayaan atau 
peradaban itu terjadi dan ada di muka bumi. Bagi Abû Zaid apa yang terjadi 
dalam proses pewahyuan dari langit ke Muhammad sudah tidak bisa lagi 
dipahami oleh manusia, maka penafsiran al-Quran harus sepenuhnya berada di 
bumi, dengan memahami kebudayaan yang melingkupi al-Quran selama sekitar 
duapuluh satu tahun lebih bergelut dengan situasi historis manusia Arab.   
Jika dibandingkan dengan kelompok yang pertama, tentu kelompok yang 
kedua ini masih mengakui batas-batas pengaruh budaya yang hanya dibatasi pada 
kesepakatan ulama saja, bukan sepenuhnya mengikuti pengaruh budaya untuk 
memahami al-Qur’an. Sebagaimana pendapat Hakim dan Aunul Abied, Quraish 
Shihab dalam karyanya berjudul Kaidah Tafsir
21
 menolak dengan kritis dan lebih 
argumentatif terhadap pendapat Abû Zaid perihal al-Qur’an sebagai produk 
budaya. Argumentasi terhadap pendapat al-Qur’an sebagai produk budaya 
sebagaimana dilontarkan Abû Zaid diawali dengan beberapa penjelasan tentang 
peta pemikiran filsafat bahasa dan hermeneutika di Eropa. Meskipun dengan 
sumber sekunder, penjelasan ini dianggap penting untuk menilai secara kritis 
terhadap pemikiran studi al-Qur’an Abû Zaid. Misal, Quraish menulis pemetaan 
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Nashr Hâmid Abû Zaid, Mafhûm al-Nash, cetakan keempat (Beirut: al-Markaz al-
Tsaqâfî al-‘Arabî, 1998), h. 54-55. 
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M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda 
Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Qur’an (Jakarta: Lentera Hati, 2013). 
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hermeneutika dari romansis ke filosofis dengan tokoh Friedrich Schleiermacher 
sampai Martin Heidegger. Berikut adalah komentar Quraish terhadap al-Qur’an 
sebagai produk kebudayaan: 
“Bukan di sini tempatnya diuraikan alasan, atau katakanlah dalih, 
yang digunakan untuk memvonis Nasher, namun ada kesepakatan 
di kalangan ulama Islam bahwa siapa pun yang terbukti dengan 
jelas menilai al-Qur’an, sekali lagi al-Qur’an, bukan 
penafsirannya, sebagai produk budaya, maka yang bersangkutan 
pada hakikatnya telah keluar dari koridor agama Islam. Tetapi 
vonis itu baru dijatuhkan setelah jelas apa yang dimaksudnya 
dengan produk budaya. Kalau yang dimaksud dengannya adalah 
teks/bahasa yang digunakan Allah dalam menyampaikan pesan-
pesan-Nya adalah bahasa manusia, sedang bahasa manusia adalah 
produk budaya, atau bahwa al-Qur’an menyampaikan pesan-
pesannya dalam masyarakat yang memiliki budaya, yakni dia 
tidak hadir dalam masyarakat tanpa budaya, lalu Allah melalui al-
Qur’an berinterkasi dengan masyarakat yang berbudaya itu serta 
menggunakannya dalam memberi contoh dan bimbingan-Nya, 
maka agaknya makna ini tidak terlalu jauh dari apa yang telah 
disinggung oleh ulama Islam.”22 
 
 
Menanggapi Abû Zaid, Quraish Shihab bisa disebut menyetujui pendapat 
produk kebudayaan hanya saja produk kebudayaan yang dikehendakinya dalam 
wilayah penafsiran bukan al-Qur’an dari sisi ontologis. Pengakuan tafsir al-
Qur’an sebagai produk kebudayaan menjelaskan ada pembedaan yang dirumuskan 
secara ketat oleh Quraish Shihab.  
Latar pendidikan tokoh menjadi rujukan untuk melihat interaksi keilmuan 
dan keterpengaruhan terhadap karya yang dihasilkan. Secara umum, kelompok ini 
mempunyai latar keilmuan di Mesir. Quraish Shihab adalah lulusan Mesir mulai 
dari tingkat pertama (S-1) sampai tingkat doktoral (S-3).  
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Ibid., h. 472-473.  
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Tanggapan Quraish Shihab terhadap Abû Zaid, meski ditulis pada tahun 
2013, tentu memiliki hubungan kuat dengan perbincangan dan perbandingan kuat 
tentang studi di Timur dan Barat pada periode 1980-1990an. Ada banyak klaim 
yang muncul, Barat lebih mumpuni dan Timur sebaliknya.
23
 Dalam menanggapi 
hal ini, Quraish Shihab berpendapat bahwa perbandingan ini tidak relevan.
24
 
Respons yang diajukan oleh kelompok ini bisa disebut juga sebagai tanda untuk 
menunjukkan lulusan Timur Tengah bisa memiliki keduanya. Salah satu bukti 
adalah proyek penelitian dan kajian terhadap tokoh kontemporer Mesir yang 
terkumpul dalam buku Islam Garda Depan (Bandung: Mizan, 2001) yang 
dieditori M. Aunul Abied Shah yang juga masuk dalam model pembacaan ini. 
Penolakan al-Qur’an sebagai produk kebudayaan adalah rentetan dari 
pembacaan terhadap posisi Nabi Muhammad. Misal, Quraish mengutip ‘Abbas 
Mahmûd al-‘Aqqâd, pemikir dan sastrawan masyhur di Mesir, menjelaskan dua 
permulaan (muqaddimah) setiap peristiwa. Menurutnya, “...ada mukaddimah yang 
menghasilkan dampak sesuai dengan hukum-hukum alam (sunnatullâh) dan ada 
juga mukaddimah yang menghasilkan dampak berdasar ‘inâyatullâh 
(pemeliharaan Allah secara langsung). Berdasarkan pendapat ini, Quraish Shihab 
dalam menolak Abû Zaid adalah dengan menyebut bahwa kehadiran Islam dan al-
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Bisa dibaca dalam laporan utama majalah Panji Masyarakat edisi 1 Januari 1986 dan 
baca edisi khusus “Studi Islam di Timur atau Barat?” dalam Jurnal Ulumul Qur’an, Vol. 5, no. 3 
tahun 1994.    
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No. 3, Vol. V, Th. 1994, h. 31. Keterangan lain bisa dibaca dalam kata pengantar buku Islam 
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Qur’an sebagai kitab sucinya adalah murni kehendak Allah bukan karena alasan 
Muhammad dan juga bukan karena proses budaya.
25
   
Ada penekanan yang dituliskan Quraish Shihab dalam mengkritik Abû 
Zaid yaitu pernyataannya yang mengutip al-‘Aqqâd: “... jahiliyah, tulis al-‘Aqqad 
lebih jauh, bukan mukadimah dari kehadiran Islam”.26 Rujukan Quraish Shihab 
menghilangkan pra-Islam atau masa jahiliyyah sebagai budaya yang melatari 
kehadiran Islam menjadikan argumentasi ini paradoks ketika sebelumnya Quraish 
Shihab mengakui bahwa kehadiran Islam dan al-Qur’an hadir dalam masyarakat 
yang memiliki budaya.  
Kelompok ini memiliki kesamaan dalam membaca bimbingan Allah 
terhadap Muhammad dengan model pembacaan reaktif-ideologis. Pembahasan 
posisi Muhammad dalam kelompok ini adalah pembahasan yang memisahkan 
Muhammad dari budaya Arab yang menjadi sasaran wahyu Tuhan. Kelompok ini 
masih bertahan dengan penjelasan hubungan pertolongan Allah terhadap 
Muhammad yang tidak lagi didiskusikan oleh Abû Zaid.   
Dengan demikian bisa dibedakan, meski ada kesamaan tanggapan terhadap 
metodologi Abû Zaid, tidak ditemukan dalam kelompok ini argumentasi bahwa 
metodologi studi al-Qur’an itu sakral. Penjelasan hermeneutika secara kronologis-
historis menjadi bukti pembedaan pembacaan kelompok ini dengan kelompok 
yang pertama. 
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C. Pembacaan Kritis-Epistimologis 
Kelompok yang terakhir berpijak pada waktu mendatang yang tentu saja 
menganggap waktu bergerak dalam sejarah yang bisa lebih buruk atau lebih baik. 
Kelompok ini menginginkan perbedaan dengan semua pencapaian yang diimpikan 
oleh kelompok pertama dan kedua. Dalam pembacaan kritis-epistimologis ingin 
membangun kebudayaan baru dengan menyesuaikan pada kebutuhan sosial-
politik-ekonomi yang berkembang dan mendesak dalam kehidupan masyarakat 
mutakhir atau bahkan yang akan datang.
27
 Kontekstualisasi penafsiran menjadi 
kecenderungan utama kelompok ini. Secara umum, kelompok ini meyakini 
pendapat Amin al-Khûlî (1885-1967) untuk mendiskusikan keilmuan klasik 
dengan keilmuan kontemporer. Pendekatan sastra bagi Abû Zaîd dianggap sebagai 
pendekatan paling memadai untuk masa depan studi al-Qur’an. Fahruddin Faiz, 
salah satu yang  menanggapi Abû Zaid menulis:  
“Di antara yang menjadi bahan ‘serangan’ terhadap Abu Zayd 
adalah pernyataannya dalam salah satu kitabnya, Naqd Khitab 
al-Diniy, bahwa begitu wahyu diturunkan pertama kali, maka ia 
berubah status dari sebuah teks ketuhanan (nash ilahi) menjadi 
teks manusiawi (nash insani), karena begitu masuk dalam 
kesejarahan manusia, maka ia berubah dari wahyu (tanzil) 
menjadi sebuah pemahaman dan penafsiran (ta’wil). Orang 
pertama yang melakukan perubahan dari tanzil  menjadi ta’wil 
ini tentu saja adalah Rasul sendiri, sehingga harus dipilah tegas 
perbedaan antara pemahaman Rasul tentang teks dan sifat dasar 
teks tersebut yang merupakan wahyu Tuhan, padahal al-Qur’an 
yang sampai kepada kita saat ini jelas melalui Rasulullah 
Muhammad. Dengan pernyataan inilah kemudian Abu Zaid 
dituduh mengingkari aspek ketuhanan al-Qur’an dan 
menganggapnya sebagai teks manusia.”28 
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Karl Mannheim, Ideologi dan Utopia, h. 195. 
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Fahruddin Faiz, Hermeneutika al-Qur’an: Tema-tema Kontroversial, (Yogyakarta: 
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Secara tegas, model pembacaan seperti ini sudah membedakan antara teks 
ilahi dan teks manusiawi. Pembedaan ini berlanjut pada pentingnya memahami al-
Quran persis pada posisi sebagai teks manusiawi, dengan teladan utama 
Muhammad melalui berbagai ucapan, tindakan, dan keputusannya saat berdialog 
dengan masyarakat dan budaya Arab. Dari teladan ini, mereka bergerak pada 
konstekstualisasi al-Quran bersama zaman. Tantangan yang dihadapi umat Islam 
tiap zaman seringkali sangat berbeda dengan saat al-Quran bertransformasi dari 
teks ilahi ke teks manusiawi dengan masyarakat Arab sebagai penerima  dan 
budaya pertama .  
Selain Fahruddin Faiz, upaya merekonstruksi pemikiran Abû Zaid dalam 
wacana studi al-Qur’an dilakukan oleh Aksin Wijaya dalam karyanya berjudul 
Arah Baru Studi Ulum al-Qur’an.29 Bagi Aksin, Mafhûm al-Nash adalah karya 
ilmu-ilmu al-Qur’an dari ulama kontemporer yang memiliki keutuhan tema, 
sistematis dan logis meski dengan catatan belum ditemukan nilai 
“kekontemporerannya”.30 Melalui karyanya ini, Aksin menjadikan kajian Abû 
Zaid sebagai pijakan untuk mengembangkan penelitian dalam studi al-Qur’an. 
Sebagaimana pembacaan yang lain, akan diuraikan argumentasi tentang eksistensi 
al-Qur’an, posisi Muhammad, bahasa al-Qur’an, dan tanggapan terhadap posisi 
penafsir al-Qur’an.  
Aksin memulai penjelasan eksistensi al-Qur’an dari gagasan yang selama 
ini dianggap rancu tentang penyebutan wahyu, al-Qur’an dan Mushaf Utsmanî. 
Membedakan antara wahyu, al-Qur’an, dan Mushaf Utsmanî menjadi gagasan 
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mendasar dalam upaya merekonstruksi makna ketiganya yang selama ini 
dipahami sama. Penjelasan tentang wahyu dimulai dari dua proses penyampaian 
pesan Allah kepada Nabi Muhammad yang menurutnya masih problematis karena 
Tuhan dan Muhammad ada dalam wilayah yang berbeda. Tuhan ada dalam 
wilayah “supra-natural” dan sebaliknya Muhammad ada dalam wilayah “natural”. 
Perbedaan ini tentu berimbas pada wilayah bahasa keduanya: bahasa non-ilmiah 
dan bahasa ilmiah.
31
  
Kelancaran komunikasi Tuhan dan Muhammad menjadi bukti bahwa 
perbedaan eksistensi keduanya bukan berarti tidak bisa dipertemukan. Ibnu 
Khaldun menjadi rujukan Aksin saat menjelaskan Tuhan dan Muhammad bertemu 
secara langsung. Saat Tuhan dan Muhammad melepaskan dimensinya masing-
masing artinya Muhammad melepaskan dimensi kemanusiaannya dan Tuhan 
melepaskan dimensi supra-naturalnya maka pada saat itulah pertemuan terjadi.
32
  
Perbedaan proses pewahyuan kepada setiap utusan telah diterangkan oleh 
Abû Zaid. Ada wahyu yang disampaikan langsung oleh Tuhan sebagaimana 
terjadi pada ibu Nabi Musa yang hanya bersifat informasi. Ada wahyu seperti 
pada Nabi Musa. Biasanya, wahyu itu berwujud perintah kepada dirinya tanpa ada 
anjuran untuk disampaikan pada umatnya. Lalu ada wahyu yang melalui perantara 
Jibril seperti yang terjadi pada Muhammad.  
Menanggapi hal ini, Aksin Wijaya menolak penafsiran yang selama ini 
berkembang perihal wahyu pada Muhammad hanya berlangsung melalui 
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Ibnu Khaldun, Muqaddimah (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2009), h. 407.   
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perantara Jibril. Menurutnya, bukan hal yang mustahil jika ada pertemuan 
langsung antara Tuhan dan Muhammad sebagaimana yang terjadi pada Musa.
33
 
Aksin juga melakukan kritik terhadap penafsiran klasik sampai penafsiran 
kontemporer seperti dalam penafsiran Muhammad Syahrur, Toshiko Isutzu, 
Arkoun bahkan sampai Abû Zaid tentang Jibril sebagai perantara antara Tuhan 
dan Muhammad.
34
 Kritik ini bermula dari penafsiran terhadap kata “rûh al-Amîn” 
yang dimaknai Jibril. Makna “rûh al-Amîn” bisa saja menunjuk pada Jibril 
sebagai perantara keduanya atau “rûh al-Amîn” itu Tuhan sebagaimana Tuhan 
meniupkan rûh-Nya pada Nabi Adam. Aksin menulis: 
“Karena itu, penggunaan “perantara Jibril” dalam 
mengkomunikasikan pesan Tuhan kepada Muhammad sebagaimana 
diyakini selama ini ada dua kemungkinan, ketidakmampuan 
Muhammad melakukan hubungan langsung dengan Tuhan; atau 
Jibril itu hanyalah sebuah simbol yang digunakan Muhammad bagi 
manusia agar mereka dapat menerima pesan ghaib tersebut. Tetapi, 
penting dicatat, penyebutan Jibril sebagai simbol, bukan berarti 
Jibril tidak mempunyai wujud esensial. Yang peneliti maksud 
simbol dalam hal ini adalah bahwa dalam konteks proses 
penyampaian wahyu dari Tuhan kepada Muhammad, Jibril 
diungkapkan guna menandingi wacana perdukunan dan pensyairan 
pada waktu itu.”35 
 
 
Selanjutnya al-Qur’an dijelaskan sebagai wahyu Tuhan yang terucap 
dengan menggunakan bahasa Muhammad yakni bahasa Arab.
36
 Setelah dalam 
penjelasan wahyu, kalâm Allah diturunkan dalam proses “tanpa lafadz” kepada 
Muhammad. Maka, pada saat Muhammad hendak menyampaikan wahyu yang 
diterimanya kepada masyarakat Arab saat itu pula Muhammad menggunakan 
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bahasa Arab sebagai bahasa budayanya dan bahasa kaumnya. Di sini menjadi 
tampak, pemilihan bahasa Arab dipilih sebagai bahasa al-Qur’an dengan alasan 
Muhammad sebagai bagian dari masyarakat Arab sekaligus penerima wahyu.
37
  
Al-Qur’an sebagai wahyu Tuhan terucap juga tidak bisa dipisahkan dari 
cara yang digunakan Muhammad pada saat itu yakni menggunakan lisan. 
Termasuk dalam hal ini adalah cara menjaga kalam Tuhan dengan menghafal yang 
nanti dilakukan oleh para sahabat Muhammad. Farid Esack menjelaskan arti kata 
“al-Qur’an” adalah ucapan lisan secara fundamental yang berarti memiliki ikatan 
kuat dengan realitas.
38
 Dengan demikian, pengertian ini menjelaskan bahwa al-
Qur’an terbuka. Artinya, secara konsep kebahasaan saat dilisankan dalam bahasa 
Arab oleh Muhammad saat itu pula meniscayakan ada dalam realitas budaya Arab 
sebagai penerima pertama.  
Peralihan wahyu Tuhan dari tanpa suara ke bahasa terucap dengan bahasa 
Arab menjadi awal mula diskusi tentang bahasa Arab sebagai bahasa sakral yang 
direstui Tuhan atau bahasa Arab sebagai bahasa budaya Arab. Aksin menulis al-
Qur’an “bersemayam” dalam bahasa Arab bukan justru sebaliknya bahasa Arab 
menjadi “perangkap” awal al-Qur’an. Karena jika yang terkahir terjadi, maka al-
Qur’an hanya akan dimiliki oleh bangsa Arab belaka. Adapun yang dimaksud 
dengan “bersemayam” mengindikasikan makna al-Qur’an disesuaikan dengan 
kebutuhan budaya Arab pada saat itu.
39
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Berdasarkan hal tersebut, perlu ada pembacaan ulang terhadap bahasa 
sebagai sistem tanda dengan memperhatikan dua unsur yaitu lafazh (penanda) dan 
makna (petanda). Maka pembacaan terhadap al-Qur’an bisa dimulai dengan 
membaca makna yang diproduksi oleh masyarakat Arab untuk memenuhi dan 
menjawab masalah yang mereka hadapi. Karena makna sebagai petanda dari 
masyarakat penuturnya maka sekali lagi pemaknaan tidak bisa bersifat tetap 
artinya bisa berubah sesuai dengan kebutuhan masyarakat. Sebagaimana yang 
ditegaskan Aksin: 
“Oleh karena bahasa Arab digunakan sebagai wadah pesan Tuhan 
sebagai konstruksi masyarakat Arab, maka itu berarti, ada 
pergumulan makna antara makna yang dikonstruksi masyarakat 
Arab dengan makna yang dipesankan Tuhan di dalamnya. Itu 
artinya, ada kemungkinan, makna yang diungkap pada mufassir 
hanyalah makna pemilik bahasa, bukan makna yang dimaksudkan 
Tuhan. Jika itu yang terjadi, maka tidak menutup kemungkinan 
pula, terjadi pembalikan makna, antara makna yang sebenarnya 
pemilik bahasa dinyatakan sebagai makna yang dimaksud Tuhan. 
Atau sebaliknya, makna yang sebenarnya milik Tuhan dinyatakan 
sebagai makna yang dimiliki pemilik bahasa Arab.”40 
 
Muhammad Izzat Darwazah dalam kutipan Aksin Wijaya menjelaskan 
pembacaan terhadap al-Qur’an dengan menggunakan urutan nuzulnya akan 
membuat Muslim paham hubungan logis dan faktual antara al-Qur’an dengan 
masyarakat Arab yang hidup pada era kenabian Muhammad.
41
 Menurutnya, dalam 
al-Qur’an secara jelas dijelaskan hubungan antara Muhammad terhadap 
masyarakat Arab, non Arab, Muslim, kafir, Ahli Kitab dan sebaliknya.
42
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Setelah Muhammad meninggal, kegelisahan yang dirasakan sahabat adalah 
pudarnya hafalan mereka. Maka pada masa kepemimpinan Utsman, dibentuklah 
panitia untuk mengumpulkan al-Qur’an yang tersebar di hafalan sahabat, pelepah 
kurma dan tulang hewan. Dalam kepemimpinan ini, maka terciptalah wahyu 
Tuhan tertulis dan otoritatif yang kemudian dikenal dengan Mushaf Utsmanî. 
Wahyu yang telah berwujud Mushaf Utsmanî perlu ditegaskan kembali karena 
keduanya memiliki makna berbeda antara pesan Tuhan dan pesan pemilik bahasa 
yang bersemayam dalam Mushaf Utsmanî.
43
  
 Model pembacaan seperti yang dilakukan oleh Aksin tentu sangat berbeda 
dengan dua model pembacaan sebelumnya. Penegasan dalam menjelaskan 
perbedaan antara wahyu, al-Qur’an dan Mushaf Utsmanî adalah upaya pembacaan 
kritis terhadap analisis linguistik yang digunakan Abû Zaid atau yang secara 
umum diterapkan dalam filsafat strukturalisme. Saat Abû Zaid membaca al-Qur’an 
dengan dialektika naik (shâ’id) dan menolak pembacaan dengan dialektika 
menurun (al-hâbith), Aksin justru mengambil pembacaan sebaliknya dengan 
menegaskan pembacaan menurun. Artinya, pembacaan tidak bermula dari teks tapi 
dimulai dari analisis terhadap kalâm Tuhan sebagai komunikator aktif lalu ke 
Muhammad sebagai penerima dan selanjutnya.
44
   
  Maka, dalam kasus penafsiran al-Qur’an di Indonesia, tawaran studi al-
Qur’an Abû Zaid sangat mendesak. Hal ini juga mengacu atas keterlambatan 
                                                 
43
Ibid., h. 91-92. Ada perubahan yang sangat fundamental dalam transformasi wahyu 
Tuhan yang semula diucapkan kemudian dibukukan dengan keputusan berdasarkan “dekrit” 
dengan kekuasaan formal Khalifah Utsman. Sejarah al-Qur’an (Mushaf Utsmani) adalah sejarah 
kekuasaan sekaligus ikhtiar manusiawi. Perbedaan jumlah surah yang terjadi pada proses 
pengumpulan al-Qur’an adalah salah satu contoh. Lebih lengkap bisa membaca Abd Moqsith 
Ghazali, dkk., Metodologi Studi al-Qur’an (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama), h. 12-15 
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Ibid., h. 73. 
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tawaran metodologi studi al-Qur’an di Indonesia dibandingkan dengan penafsiran 
al-Qur’an yang lebih dulu berkembang. Selain Aksin Wijaya, karya Nur Ichwan 
berjudul Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an45 adalah karya yang paling 
komperhensif dalam menjelaskan hermeneutika Abû Zaid karena karya ini 
dihasilkan dari tesisnya di Leiden bahkan beberapa data dihasilkan dengan 
wawancara langsung dengan Abû Zaid. Karya Nur Ichwan juga sering dijadikan 
referensi oleh beberapa cendekiawan Muslim lain yang merespons metodologi 
studi al-Qur’an Abû Zaid.  
Sebagai salah satu contoh dari sekian yang dibahasa oleh Nur Ichwan 
adalah kerja hermeneutika Abu Zaid dalam menafsirkan beberapa ayat yang 
menurut Abû Zaid sering diinterpretasi secara ideologis tanpa mempertimbangkan 
arah teks (ittijâh al-nash). Nur Ichwan tidak hanya melakukan rekonstruksi 
pemikiran tapi sekaligus mengkritik Abû Zaid. Sebagai salah satu contoh, saat 
membahas konsep jinn, sihr, syaythân, dan hasad. Penjelasan hasad dimulai 
dengan ayat-ayat Makkiyah seperti dalam surat al-Falaq yang menjelaskan secara 
eksplisit makna sihir dan hasad. Menurut Abû Zaid, hasad mengalami 
transformasi makna dari pandangan jahat ke dengki atau cemburu sebagaimana 
yang tercantum dalam surat al-Baqarah ayat 109.
46
 Jika dalam hal ini Abû Zaid 
menginterpretasikan secara metafor hasad, sihr, syaythân tetapi sebagaimana 
                                                 
45
Moch. Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan Kritis al-Qur’an (Jakarta: Teraju, 2003). 
46
Artinya: “kebanyakan ahli kitab bercita-cita, supaya mereka mengembalikan kamu 
menjadi kafir, sesudah kamu beriman, karena dengki dalam hati mereka , sesudah nyata kebenaran 
bagi mereka. maka maafkanlah mereka dan bebaskanlah, sehingga Allah mendatangkan perintah-
Nya. Sesungguhnya Allah Maha Kuasa atas tiap-tiap sesuatu.”  
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kritik Nur Ichwan hal ini tidak berlaku pada saat menginterpretasikan jin. Abû 
Zaid hanya menyebut jin sebagai fakta historis.
47
  
Model pembacaan seperti yang dilakukan oleh kelompok ini tentu tidak 
bisa dipisahkan dari asa usul pendidikan mereka. Sebagaimana yang biasa terjadi 
dalam biografi pemikiran cendekiawan, pembentukan pemikiran terjadi saat 
memasuki perguruan tinggi. Ketiga contoh yang diajukan dalam model 
pembacaan ini memiliki latar pendidikan yang sama. Fahruddin Faiz, Aksin 
Wijaya dan Moch. Nur Ichwan adalah lulusan IAIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta.  
Perguruan Tinggi Agama Islam Negeri (PTAIN) sebagai latar pendidikan 
tokoh dari model pembacaan ini menjelaskan keterpengaruhan kuat gagasan 
umum lahirnya IAIN atau UIN di Indonesia yaitu untuk memperbaharui wacana 
agama dengan pendekatan filosofis, historis dan sosiologis. Hal lain tentu adalah 
pengaruh kuat dari kolaborasi UIN dengan Mcgill University di Amerika Utara 
dalam kajian yang sama: kajian keislaman. Dengan perantara Wilfred Cantwell 
Smith diharapkan ada dialog keislaman yang luas, tidak dipisah oleh sekat agama, 
etnis, dan ras. Pengaruh kolaborasi dengan berbagai lembaga di luar negeri 
memberi perkembangan pemikiran dan karya dalam negeri.
48
 
Meski memiliki latar pendidikan yang sama, ada perbedaan yang kuat dari 
beberapa tokoh dalam model pembacaan ini. Jika Nur Ichwan mempunyai akses 
yang kuat dengan referensi dari bahasa Inggris karena memang program magister 
diselesaikan di Leiden. Sedang, Aksin Wijaya kuat dengan referensi dan 
pembacaannya terhadap literatur berbahasa Arab. Namun, bukan berarti Nur 
                                                 
47
Ibid., h. 118-126. 
48
Fuad Jabali dan Jamhari (Peny.), IAIN dan Modernisasi Islam di Indonesia (Jakarta: 
Logos, 2002), h. 3-29. 
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Ichwan tidak memiliki kemampuan yang sama dengan Aksin begitu juga 
sebaliknya. Meski memiliki model pembacaan yang sama tapi perbedaan paling 
mendasar ada dalam argumentasi yang mereka tuliskan. Keberanian intelektual 
untuk mengkritisi Abû Zaid tentu lebih nampak dalam pembacaan Aksin Wijaya.  
Secara metodologis, kehadiran pemikiran Abû Zaid di Indonesia telah 
memaksa para cendekiawan Indonesia untuk memikirkan ulang konsep-konsep 
dasar studi al-Qur’an. Konsekuensinya adalah terjadinya pembongkaran terhadap 
pemahaman lama yang sudah dianggap selesai. Tentu saja yang paling mendasar 
adalah apakah itu nash al-Qur’an sendiri, kemudian di manakah posisi Nabi 
Muhammad dalam penafsiran al-Quran: pasif ataukah aktif, selain mengenai 
posisi bahasa Arab: apakah produk budaya atau bukan, khususnya yang 
digunakan al-Qur’an. 
Respons yang berkembang itu akhirnya membentuk polarisasi tanggapan 
cendekiawan Muslim Indonesia dalam tiga model pembacaan sebagaimana 
dipaparkan di atas. Tiga model ini, dalam pandangan penulis bakal membentuk 
pola metodologi penafsiran di Indonesia, khususnya di kampus-kampus Islam, 
dan akan tercermin dalam penafsiran al-Qur’an di kalangan masyarakat Indonesia 
dalam kehidupan sehari-hari.  
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BAB V 
PENUTUP 
A. Kesimpulan 
Dari hasil pertanyaan yang telah dirumuskan, hasil penelitian ini 
menunjukkan: 
1. Nashr Hâmid Abû Zaid menyebut al-Qur’an sebagai produk 
kebudayaan. Produk kebudayaan menurut Abû Zaid yaitu dimulai dari 
pembahasan penurunan wahyu kepada Nabi Muhammad sebagai 
manusia Arab. Bahasa Arab yang digunakan oleh Allah untuk 
menyampaikan wahyu-Nya adalah bahasa yang sesuai dengan bahasa 
kaumnya. Proses penurunan al-Qur’an dalam waktu duapuluh satu 
tahun semakin menegaskan al-Qur’an berdialog dengan budaya dan 
masyarakat Arab pada saat itu. Di sini Abû Zaid menjelaskan al-
Qur’an telah beralih dari teks ilahi ke teks manusiawi yang bisa dikaji 
dengan metode sastra. Secara linguistik, al-Qur’an menurut Abû Zaid 
ada dalam dua fase yakni fase keterbentukan (marhalah al-tasyakkul) 
dan fase pembentukan (marhalah al-tasykîl). Adapun yang dimaksud 
dengan “yang tak terkatakan” adalah upaya mencari makna terdalam 
untuk menyingkap hubungan yang paling berdesak-desakan secara 
kuat antara sesuatu yang terdapat di luar teks dengan makna pada 
konteks bahasa. Tema ini menjadi kontroversial karena digerakkan 
dalam tema-tema yang menurut ulama klasik cukup diimani saja 
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seperti ayat-ayat jin yang menurut Abû Zaid jin dalam teks al-Qur’an 
hanya menjadi fakta historis dan tidak ada dalam realitas nyata.  
2. Berdasar pada teori sosiologi pengetahuan Karl Mannheim, ada tiga 
model pembacaan terhadap metodologi studi al-Qur’an Abû Zaid: 
a. Reaktif-Ideologis artinya memiliki kecenderungan berpikir 
dengan memposisikan ilmu-ilmu al-Qur’an klasik sebagai 
metodologi tafsir al-Qur’an paling ideal. Biasanya kelompok 
ini mempunyai paradigma anti Barat dan menyerukan 
islamisasi ilmu pengetahuan. Pembacaan ini diwakili oleh 
Adian Husaini, Henri Shalahuddin, Lalu Nurul Bayanil Huda, 
dan Fahmi Salim.  
b. Kritis-Apologetis artinya akan memiliki kecenderungan 
moderat dalam menanggapi metodologi studi al-Qur’an Abû 
Zaid. Hal ini bisa dibuktikan dengan pengakuan terhadap ilmu-
ilmu sosial atau hermeneutika sebagai metodologi yang biasa 
disebut bersumber dari agama lain, yang oleh kelompok 
pertama ditolak secara mutlak. Namun, di sisi lain menolak 
karena menganggap metodologi Abû Zaid menghilangkan 
dimensi ilahiah secara total. Ada Quraish Shihab, Hakim 
Taufik dan M. Aunul Abied Shah. 
c. Kritis-Epistimologis artinya pembacaan terakhir ini berpijak 
pada waktu mendatang yang tentu saja menganggap waktu 
bergerak dalam sejarah bersama manusia yang terus melangkah 
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ke depan. Dalam pembacaan ini, ada Aksin Wijaya, Moch. Nur 
Ichwan, dan Fahruddin Faiz. 
B. Saran 
Penelitian tentang metodologi studi al-Qur’an di Indonesia masih 
terlalu minim. Ketika sudah bisa ditemukan corak pemikiran Indonesia 
dalam kajian tafsir al-Qur’an di Indonesia, apakah hal ini juga bisa 
ditemukan dalam metodologi studi al-Qur’an di Indonesia? Penelitian ini 
hanya usaha kecil untuk menjawab pertanyaan-pertanyaan tersebut yang 
membutuhkan kajian lebih mendalam lagi.  
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 LAMPIRAN 
TABEL I 
MODEL TANGGAPAN CENDEKIAWAN MUSLIM INDONESIA TERHADAP METODOLOGI STUDI AL-QUR’AN ABÛ 
ZAID 
 
No  Model Pembacaan  Isu  Argumentasi  Paradigma 
1 Reaktif-Teologis 1. Eksistensi al-Qur’an 
 
 
 
 
2. Posisi Nabi  Muhammad 
 
 
 
 
 
 
 
3. Posisi bahasa Arab 
 
 
 
 
1. Al-Qur’an tidak tunduk pada 
budaya Arab karena al-Qur’an 
diturunkan sebelum bangsa Arab 
itu ada yakni di laûh al-mahfûzh 
 
2. Nabi Muhammad adalah manusia 
pasif dan terlindungi. Oleh karena 
itu, tidak memungkinkan Nabi 
Muhammad mengolah wahyu 
yang diturunkan oleh Allah 
padanya 
 
 
3. Asal bahasa Arab dari Allah 
menjadi bukti bahwa bahasa Arab 
al-Qur’an bukan bahasa budaya 
Arab sebagaimana yang 
dituliskan Abû Zaid. Bahasa Arab 
Anti Barat dan 
islamisasi ilmu 
pengetahuan 
  
 
 
 
4. Hermeneutika Abû Zaid  
 
 
al-Qur’an bukan bahasa Arab 
biasa karena justru bahasa Arab 
al-Qur’an telah melakukan 
islamisasi terhadap bahasa Arab 
sebelum datangnya Islam 
4. Melalui metode sastra, dalam 
salah satu penafsirannya Abû 
Zaid menjelaskan bahwa jin tidak 
ada dalam realitas nyata 
sebagaimana yang ditunjukkan 
oleh teks al-Qur’an dalam surat 
al-Jinn. Kelompok ini merespons 
bahwa Abû Zaid setelah Abû 
Zaid melakukan penafsiran baru 
dan penghilangan mitos tentang 
jin, Abû Zaid mencipta mitos 
baru.  
 
 
02 Kritis-Apologetis 
 
1. Eksistensi al-Qur’an  
 
 
 
 
 
 
2. Posisi Nabi Muhammad 
 
1. Secara eksplisit menyatakan 
posisi al-Qur’an yang ada di laûh 
al-mahfûzh dan mengalihkan 
pada penjelasan bahwa jika yang 
dimaksud produk budaya adalah 
tafsir al-Qur’an maka pendapat 
Abû Zaid bisa diterima.  
2. Muhammad tetap diakui 
sebagai manusia Arab tapi tetap 
Moderat 
  
 
 
 
 
ada dalam lindungan Allah 
utamanya saat masa 
penyampaian al-Qur’an 
03 Kritis-
Epistimologis 
1. Eksistensi al-Qur’an 
 
 
 
 
 
 
 
 
2. Posisi Nabi Muhammad 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
1. Sebagaimana Abû Zaid, 
kelompok ini juga menganggap 
al-Qur’an sebagai produk 
budaya karena al-Qur’an sebagai 
teks linguistik berdialog selama 
dalam kurun waktu duapuluh 
satu tahun lebih. Al-Qur’an yang 
ada di lauh al-mahfûzh tidak lagi 
diperdebatkan.  
2. Muhammad adalah manusia 
yang masuk dalam kerangka 
budaya Arab. Muhammad tidak 
diposisikan pasif tapi aktif. Aktif 
bukan berarti Muhammad 
mengubah wahyu Tuhan tapi 
saat Muhammad berhadapan dan 
berdialektika dengan bangsa 
Arab pada masa itu 
membuktikan bahwa 
Muhammad terlibat dan kultur 
Arab untuk menyampaikan 
pesan Tuhannya. 
Kontekstualisasi 
3. Posisi Bahasa Arab 
 
 
 
 
 
4. Hermeneutika Abû Zaid 
 
3. Bahasa Arab al-Qur’an adalah 
bahasa budaya bukan bahasa 
“perangkap”. Karena bahasa 
budaya maka al-Qur’an tidak 
hanya dimiliki oleh bangsa Arab 
dan pemahaman Arab   
4. Hermeneutika dianggap 
sebagai mitra tafsir dan takwil. 
Dalam menanggapi 
hermeneutika Abû Zaid, 
kelompok ini menjelaskan 
beberapa tema dalam al-Qur’an 
yang ditafsirkan Abû Zaid 
sebagai terobosan baru. Al-
Qu’an perlu dipahami dalam 
sejarah kehadirannya di tanah 
Arab pada abad ke-7 M 
sekaligus dilacak signifikansinya 
sesuai dengan kebutuhan 
masyarakat.    
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